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la marche à suivre et les formules à employer pour un 
exorcisme. Voici les principales de ses prescriptions, 
qui ne sont elles-mêmes que l’appiication des règles 
ordinaires de la prudence et des principes théolo- 
giques résumées à l’art. EXORCISME, col. 1775 sq. 

1° Appelé à se mesurer en quelque sorte avec le dé- 
mon et à lui commander au nom de Déeu, que l’exor- 
ciste se recommande par un ensemble de qualités mo- 
rales et de vertus en rapport avec cette haute et déli- 
cate mission. Qu'il soit donc de mœurs irréprochables, 
conformément à ce qui lui a été dit dans son ordina- 
tion : « Secouez toute impureté et toute malice, pour 
n'être point vaincus par ceux que votre ministère vous 
appelle à chasser; apprenez par votre office même à 
commander aux habitudes vicieuses, de peur que votre 
conduite ne donne à l’ennemi quelque droit sur vous.» 
Qu'il se distingue surtout par sa piété, sa prudence, 
sa gravité, son amour désintéressé du prochain, la ma- 
turité du jugement unie à celle de l’âge. Qu'il aborde 
l’exercice de son ministère à la fois avec humilité et 
une ferme confiance en Dieu. 2° Qu’il connaisse et ob- 
serve fidèlement, s’il en existe, les règlements diocé- 
sains sur la matière, ceux, par exemple, qui concerne- 
raient l’autorisation préalable à obtenir de l’évêque. 
3° Qu'il ait acquis, par l’expérience ou par l’étude, les 
autres connaissances indispensables. 4° Qu'il se garde 
de croire facilement et à la légère à une véritable 
possession ou obsession diabolique. Il est plus d’une 
maladie, notamment dans la catégorie des affections 
mentales ou nerveuses, qui pourrait ici donner le 
change. On doit être spécialement circonspect et ré- 
scrvé lorsqu'il s’agit de femmes suspectes d’hystérie 
ou de personnes qui auraient intérêt à tromper, 
comme, dans certains cas, les pauvres. Aussi bien 
ne faut-il jamais négliger de prendre l’avis d’un 
médecin consciencieux, expérimenté et exempt de 
toute prévention. Le fait d’une intervention diabo- 
lique ne sera certain que si le sujet présente des cir- 
constances absolument inexplicables par les lois natu- 
relles, comme l'intelligence ou l'emploi de langues 
entièrement inconnues de lui, la vision à distance, la 
pénétration directe des pensées ou le déploiement 
d’autres activités qui dépassent manifestement Îles 
forces de la nature. 5° L’exorciste ne devra jamais 
oublier que le démon est le père du mensonge et que, 
par conséquent, la plus grande défiance à son égard est 
de rigueur. Donc, soit avant l’exorcisme, soit au cours 
de l’exorcisme, qu’il n’ajoute point une foi aveugle 
et sans contrôle aux dires du sujet possédé ou supposé 
tel; qu’il n’accepte en particulier que sous bénéfice 
d'inventaire des protestations de guérison peut-être 
intéressées. Le plus souvent, il n’y aura que le temps 
et des épreuves réitérées pour lui donner à ce sujet 
une pleine conviction suffisamment justifiée. 6° Les 
remèdes purement naturels et propres à la médecine 
ne sont pas son affaire; qu’il en laisse le soin éventuel 
aux hommes de l'art. Qu'il ne s’imagine point du 
reste — c’est Benoît XIV qui lui donne cet avertis- 
sement — que des remèdes de ce genre puissent 
jamais suffire à l’encontre d’une vraie possession. 
A plus forte raison doit-il s'abstenir de tout autre ex- 
pédient inconvenant ou superstitieux, tel que malé- 
fice, etc. 7° Qu’aux qualités habituelles indiquées ci- 
dessus il ajoute, comme préparation prochaine, cette 
parfaite pureté de conscience qui est le fruit d’une 
bonne confession ou d’une vive contrition, la sainte 
communion ou la célébration de la messe, sans négli- 
ger les deux moyens généraux que Notre-Seigneur a 
déclarés seuls efficaces contre un certain « genre de 
démons », à savoir la prière et la mortification. 
8° Qu’au sujet à exorciser, s’il est capable d'entendre 
et de suivre un bon conseil, il recommande l’emploi 
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mains de Dieu et une confiance inébranlable en sa 
toute-puissance et en sa paternelle bonté. 9° Que 
toutes les conditions extérieures qui entoureront 
l'exorcisme soient, elles aussi, telles que le respect des 
choses saintes, l'esprit de foi et la décence le requièrent. 
Le lieu ordinaire de cet acte solennel de religion est 
l'église; on ne le fera à domicile qu’en cas d’impuis- 
sance du sujet à se transporter hors de chez lui ou 
pour une autre raison grave. Il convient qu’il se fasse 
en présence de témoins, surtout s’il a une femme pour 
objet, et ces témoins serent naturellement avant tous 
autres les plus proches parents du principal intéressé. 
Mais qu’on exclue tous les spectateurs qui accour- 
raient en simples curieux. Que si des violences ou des 
extravagances inconvenantes paraissaient à craindre 
de la part du démoniaque, des mesures devront être 
prises pour le réduire à l'impuissance, ou le ministre 
sacré S’assurera le concours de gens qui puissent, au 
besoin, le maintenir. 10° L’exorciste s’abstiendra soi- 
gneusement de tout geste et de tout propos malséants 
ou contraires à l'édification. Il évitera en particulier 
de se laisser aller à un vain bavardage et de poser des 
questions dictées par la seule curiosité, par exemple, 
concernant l’avenir ou concernant des choses cachées 
sans rapport avec son ministère actuel. Les paroles 
d’adjuration qui s’adressent au démon, qu’il les pro- 
nonce avec humilité sans doute, mais aussi avec foi et 
fermeté et d’un ton impératif. Aux invocations et 
expressions de son cru qu’il préfère toujours des invo- 
cations et expressions empruntées à l’Écriture sainte 

et s’il remarque que l’un ou l’autre détail des formule: 
employées, surtout des formules comminatoires contre 
l’esprit mauvais, produit une impression plus profonde, 
qu'il ne manque pas d’y insister longuement ou d’y 
revenir à plusieurs reprises. 11° Les rites officiels de 
’exorcisme impliquent de nombreuses aspersions 
d’eau bénite et de fréquents signes de croix. Il est, en 
outre, recommandé à l’exorciste d’avoir un crucifix, 
qu’il tiendra dans ses mains ou qu’il exposera bien en 
vue. Il se servira aussi très utilement des reliques des 
saints, les appliquant même sur le corps du patient, à 
condition pourtant d'éviter le danger d’irrévérence 
grave ou de profanation. Mais le respect exceptionnel 
dû au saint sacrement interdit de le faire servir jamais 
au même usage. 12° La rubrique du Rituel veut que 
le ministre de l’exorcisme soit, dans l’exercice de sa 
fonction, revêtu du surplis et d’une étole violette 
dont il placera, à certains moments, l’extrémité sur le 
cou du démoniaque, et qu’il emploie généralement les 
formules et prières contenues. dans le Rituel même, 
avec faculté toutefois de répéter, comme il a été dit 
plus haut, les parties qui paraîtront plus opportunes 
ou plus efficaces. 13° Enfin, celui qui aura réussi à 
délivrer un démoniaque l’exhortera vivement à se gar- 
der désormais du péché, de peur de fournir à l’ennemi 
l’occasion d’un retour offensif. 

Martigny. Dictionnaire des antiquités chréliennes, art. 
Exorciste ; Probst, Sacramente und Sacramenlalien in den 
ersten Jahrhunderten, p. 16-62; Heuser, dans le Kirchenlexi- 
kon de Wetzer et Welte, art. Erorcistal ; Mgr Duchesne, 
Histoire ancienne de l Église, 4° édit., Paris, 1911, t. a11, 
p. 22-23 ; Bischofberger, Entwicklung der sog. Ordines minores 
in den drei ersten Jahrhunderten, dans Rômische Quartal- 
schrift, Rome, 1907, suppl. 7; J. Toner. art. Erorcist, dans 
The catholic encyclopedia, New York, 1909, t. v, p. 711-712. 
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des mêmes moyens, ainsi que l’abandon entre les : et conclusions. 


I. NoTion. — 1° Sens actif et sens passif. — Le mot 

expérience exprime, au sens actif, l'épreuve que l'on 
tente, au sens passif, l'impression qu’on éprouve. Ces 
deux acceptions ont cours en matière religieuse, soit 
que l’on cherche, en variant ses attitudes d’âme, à 
observer la diversité des réactions qui leur correspon- 
dent — c’est proprement une expérimentation; soit 
qu’on se borne à noter les manières différentes dont le 
divin affecte nos facultés cognitives et appétitives — 
ce sont là des expériences. Ce second sens est plus fré- 
quent. Sauf avis contraire, c’est celui qui sera adopté 
ici. 
7 20 Définition réelle. — Toutefois la signification au 
mot est autre dans une conception objectiviste et dans 
une mentalité criticiste ou agnostique. La première 
suppose prouvé le Dieu personnel; elle entend par 
expérience religieuse les visions, révélations, secours 
providentiels, touches myvstiques..., par lesquels il 
agit sur le fidèle — Hodie legimus in libro experientiæ : 
Convertimini ad vos ipsos, S. Bernard, In Cantic., 
serm. 11, n. 1, P. L., t. czxxxui, col. 794 — tels 
parfois que, dépassant à tous égards l’ordre de la pro- 
vidence ordinaire, ils ouvrent à qui en bénéficie un 
monde nouveau, inintellisible aux autres, in hujus- 
modi non capil intelligentia, nisi quatenus experientia 
altingit. 1bid., Serim. XX11, n. 2, col. S78. La seconde 
désigne, par le mème terme, les sensations, émotions, 
illuminations, réconforts qui constituent, dans la pra- 
tique relisieuse, le donné expérimental, objet de 
science, laissant ou déniant à d’autres disciplines (la 
métaphysique ou la foi) le droit de s’en servir à leurs 
risques et périls, pour remonter jusqu’à l’inconnais- 
sable ou l’absolu. 

3° Définition nominale. — Pour des raisons que nous 
exposerons plus loin, col. 1805, nous nous bornerons à 
employer ce mot, non en rigueur théologique, mais 
selon son acception d'usage. En ce sens, est expérience 
religieuse toute impression éprouvée dans les actes ou 
états que l’on a coutume de dénommer religieux. 

4° Objet de cet article. — Certains sont allés jusqu’à 
déprécier, au bénéfice de ces impressions, fruit d’une 
prétendue passivité sous l’action divine, le rôle de la 
raison et de la liberté humaines. Cette tendance a 
conduit dans l’ordre pratique à des abus marqués, 
dans l’ordre spéculatif à remplacer la justification 
rationnelle des dogmes parleur appréciation affective 
ou par la critique des émotions auxquelles ils corres- 
pondent, bref à minimiser, voire à volatiliser, l’élé- 
ment intellectuel de la religion. D’autres ont cherché 
à expliquer jusqu'aux phénomènes mystiques les plus 
relevés par des causes toutes naturelles ou même pa- 
thologiques. Ces théories opposées, et pourtant en 
étroite dépendance historique, feront l’objet de cet 
article. On en voit l'intérêt. 

IL. APERÇU HISTORIQUE. — 10 Les premiers {emps de 
la Réforme. — Presque tous ceux qui, depuis le xvr® 
siècle, ont majoré l’importance de l’expérience reli- 
gieuse l'ont fait en dépendance plus ou moins directe 
de Luther. 

1. Luther. — Le dogme qui, dans 8 pensée, com- 
mande cette orientation nouvelle est celui de la chute 
originelle. Non seulement, comme l'enseigne l’Église, 
la faute d'Adam « a spolié l’homme des dons surna- 
turcels et l’a blessé dans ses qualités naturelles, »rmais, 
au jusement du réformateur, elle l’a radicalement 
corrompu. Il est devenu aussi incapable de connaître 
Dieu par ses propres forces, que de pratiquer le bien 
par libre choix. Le vrai lui vient donc par la révélation 
exlérieure et la justice par imputation extrinsèéque des 
mérites du Christ. Il est juste, dès qu’il croit, non pas 
d'une « foi historique » aux faits éVangéliques, mais 
d’une « foi fiduciale » à la justification que le rédemp- 
teur lui promet; ou plutôt, il devient tel, dès que le 
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Saint-Esprit opère en lui cette conviction personnelle 
que ses iniquités, couvertes qu’elles sont par la sain- 
teté du Fils, ne lui sont plus imputées. Conversion et 
justification sont donc purement passives : Jbi nihil 
operamur aut reddimus Deo, sed tanium recipimus 4 
patimur alium operantern in nobis, scilicet Deum. Ideo 
libet illam fidei seu christianam justitiam appellare pas- 
sivam... In Gal., 1, 14, Luthers Werke, Weimar, t XL, 
p. 43 sq.: cf. in Gal., 1V, 9, nostrum agere est pati in 
nobis operantem Deum.…. 1bid., p. 610; rv, 7, p. 597. 
Comparer le texte de la Theologia germanica, c. In : 
Ad hanc instaurationem et correctionem nihil ego con- 
lerre scio aut valeo, nisi ut lanium patiar, ila ut Deus 
solus faciat aique agat, paliente me, suum opus aitque 
voluntatem, édit. de S. Castellion, Theologia myslica.……., 
in-24, Lyon, 1655, p. 7. 


Denifle, Luther und Luthertum în der ersten Entwickelung, 
2° édit., in-8°, Mayence, 1904-1906, p. 630 sq., 727 sq.; trad. 
franç. J. Paquier, Luther et e luthéranisme, in-12, Paris, en 
cours; Grisar, Luther, 3 in-8°, Fribourg-en-Brisgau, 1911, t.1, 
C.x,p.304sq:35t.11, C. XX VII, sect. int, p. 737 sq.;.J. Dôüllinger, 
La Réforme, trad. E. Perrot, 3 in-8°, Paris, 1848-1849, t. 111, 
p. 9 sq.; sur la Theologia germanica, voir Realencyklopaädie, 
3° édit., art. Theologia deutsch, t. x1x, p. 626 sq.; voir les 
préfaces que Luther écrivit pour ses deux éditions de ce 
texte, 1516 et 1518, dans Werke, Weimar, t. 1, p. 152 sq. 
375 sq, et pour l'étude des influences, les notes marginales 
relevées dans les livres dont il se servit, saint Augustin, 
ibid, t. 1x, p. 2 sq.; P. Lombard, p. 28 sq.; Tauicr, 
p. 95 sq., etc. 


L'introduction de ces principes marque une révo- 
lution dans la vie spirituelle : le fidèle n’a plus à se 
reconquérir par la lutte contre ses passions, ni à cher- 
cher un accroissement de mérites dans l’abnésgation 
volontaire; l'important est d’éprouver en lui qu'il 
croit sans ombre de doute à la rémission de ses propres 
péchés ; la passivité est substituée à l'effort, l’attention 
reportée de la critique des œuvres à l’expérience sentie 
du salut, la foi réduite à une confiance, ou plutôl la 
foi-confiance, ou foi du salut, coexiste à une foi-assen- 
timent, ou foi des dogmes, ontla ne est manifeste et 
l’utilité contestable, s’il suffit de se croire justifié pour 
l’être en effet. Il y a là, de l’aveu même d'auteurs pro- 
testants, un dualisme incohérent qui ne pouvait 
subsister longtemps. 

Les caractères de cette expérience du salut appa- 
raîtront mieux, et permettront de prévoir l’évolution 
qui va suivre, si l’on examine sur quel contrôle ration- 
nel on l’appuyait. 

Dès la première heure, le critère des œuvres avait 
été éliminé. On les exigeait, il est vrai, comme fruits 
naturels de la régénération, arbor facil poma, non poma 
arborem, In Gal., 11, 20, Werke, t. xL, p. 287 sq.; !t, 
18 sq., p. 265 sq. ; 111, 10, p. 401 sq. ; maïs c'était encore 
unir au salut par un lien nécessaire, donc désespérer 
les faibles. Au milieu de multiples fluctuations, Dôl- 
linger, op. cil., t. 111, p. 92 sq., Luther en vint à dire, 
qu'après tout la foi jugeait les œuvres et faisait leur 
valeur. 1bid., p. 96 sq. Le critère des Écritures était 
sûr. I l’imposa. Mais il le rendit illusoire par les pro- 
cédés exégétiques qu’il mit en honneur, exigeant qu’on 
expliquät toute parole sacrée conformément au dogme 
intangible de la justification par la seule foi. Zbid., 
p. 135 sq. Restait l’analyse psychologique : la passi- 
vité et la spécificité des touches mystiques de l'Esprit 
pouvaient donner matière à quelque contrôle. Mais 
trop de personnes, et Luther l’éprouvait plus que 
d’autres, ne constataient en elles que doutes et angois- 
ses. Force lui fut d’enseigner qu’il fallait travailler à se 
convaincre : Quare unusquisque assuefacial se, quod 
certo statuat se esse in gralia.… Si autem sentit se dubi- 
tare..…, luctetur.. ac nilatur ad certitudinem... Debe- 
mus.. quoiidie magis magisque luctari ab incertitu 
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dine ad certitudinem. In Gul., 1v, 6, t. xL, p. 578, 579. 
C'était restaurer l’activité de la nature dans l'acte 
même de la justification et transformer l’expérience 
passive en une autosuggestion méthodiquement cul- 
tivée. Nous verrons les partisans de la mind-cure reve- 
nir à ce procédé. En fin de compte, le contrôle de la 
vie religieuse se trouvait transporté de la raison à l’ex- 
périence affective. 

Si l’on recherche les sources de cette doctrine, on 
peut indiquer avec sûreté Occam, cf. Denifle, op. cit., 
p. 591 sq.; Grisar, op. cit., t. 1, sect. 1vV, p. 102 sq., et 
Pierre d’Ailly, cf. Salembier, Petrus de Alliaco, Lille, 
1886, p. 353 : leur nominalisme l’acheminait à l’agnos- 
ticisme et à la conception de la justification extrin- 
sèque. I] conviendrait d’insister ensuite sur l’influence 
du petit livre qu’il édita, dès 1516, la Théologie germa- 
nique. Il y trouvait, avec des vues mystiques, une 
dépréciation excessive de la volonté libre, une ten- 
dance soutenue vers la passivité et l’annihilation en 
Dieu. Il faut enfin mentionner, puisqu'il s’est expres- 
sément réclamé d’eux, Tauler et saint Bernard. 

En réalité, si Tauler semble exagérer parfois la pas- 
sivité, Homiliæ operaque..…., Cologne, 1553, Domin. in- 
fra oct. Epiph., p. 110 b; in Parascev., serm. 11, p. 185 b, 
il est clair qu'il parle pour des âmes déjà élevées dans 
les voies spirituelles, car il proteste ailleurs contre les 
illusions d’un faux quiétisme. /n domin. » Quadrag., 
p. 153, 156a; in Pentec., serm. n, p. 260 b; in domin. 
x post Trinil., p. 363a. Il enseigne qu'aucun état de 
sainteté ne peut dispenser des commandements. /n 
domin. 1 Quadrag., serm. 1, p. 157a; Instil., ©. XVart, 
p. 605 b. S’il demande la confiance du salut, c’est 
comme milieu entre le désespoir et la présomption, 1n 
domin. xv post Trin., p.387 ;et pour ruiner les thèses 
luthériennes, il suffirait ces règles qu’il indique pour le 
discernement des mouvements de Ja nature et de la 
“râce. Inslilut., ©. 111, 1V, xvH, p. 565 b, 569 a sq. Cf. 
Denifle, op. cit, p. 566, 742 sq.; Grisar, op. cil., t. x, 
p. 132-146. 

Un passage de saint Bernard mérite une attention 
spéciale, car les réformateurs le citent à l’envi. Ite 
faut croire, dit le saint, que tout nous est possible par 
Dieu, pardon, mérite, vie éternelle. Ulique quod factum 
est non poles!l non fieri; 1IPSO TAMEN NON IMPUTANTE, 
eril quasi non fuerit. Mais cette foi à la possibilité géné- 
rale de la rémission est insuflisante, si elle n’en vient à 
une application personnelle : Verum hæc... non omnino 
sufficiunt; sed magis inilium quoddam ef velut funda- 
menlum fidei sunt habenda... Adde adhuc ut et hoc 
credas, quia per ipsum r181 peccala donantiur. HOC EST 
l'ESIIMONIUM QUOD PERHIBET IN CORDE TUO SPIRITUS 
SANCTUS dicens : Dimissa sunt tibi peccala {ua. Sic 
enim arbitratur aposlolus GRATIS JUSTIFICARI HOMINEM 
PER FIDEM. In fest. annunt., serm. 1, P. L., t. CLXXXIN, 
col. 383, 384. L’analogie verbale est frappante, mais 
ce que Bernard entend d’une rémission par justifica- 
tion intrinsèque, d’une certitude morale en dépendance 
de la foi, d’une gratuité qui appelle encore notre libre 
coopéralion, les novateurs l’interprètent d’une justi- 
fication extfrinsèque, d’une foi sfricle au salut person- 
nel, sans révélation individuelle, d’une gratuité qui 
exclut la collaboratioï humaine. Les mêmes mots 
couvrent deux doctrines. 


Voir Luther, Comm. in Gal. 1, 14, dans Werke, t. nr, 
p. 458; Calvin, Institution chrélienne, 1. 111, c. 11, n. 41, 
édit. de Baumgartner, p. 272; Mélanchthon, Confess. doctr. 
sazonic. Ecclesiarum, Corpus reformalorum, t. xxviI11, p.388, 
889: Loci theoogici, ©. virz, ibid., t. xx1, p. 748, etc.; 
Théodore de Bèze, Confessio christ. fidei, c. xv, dans Tracta- 
£innes then,ogicæ, Paris, 1582, t. 1, p. 6. Pour la discus- 
sion du texte, voir Bellarmin, De confroversiis, Ingol- 
stadt, 1593, t. ux, De justif., L 1, c. 1v, p. 940: 1. IIL, c. x, 
p- 1136 sq. 
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D serait plus important de savoir si la source ori- 
ginale de ces thèses n’est pas l’expérience religieuse de 
Luther lui-même, puisque l’évolutionnisme religieux 
n’admet plus d’autre révélation que ces impressions 
affectives dans la conscience des grandsinitiateurs. 

De toute évidence, sa psychologie explique la genèse 
et les variations de sa doctrine. Dolilinger, op. cit. 
t. zur, p. 170 sq.; Denifle, ôp. ctr., p. 620 sq.; Grisar, 
op. cil., t.1, sect. 111,n.3, p.99 sq. Lui-même l’a déclaré, 
en avouant ses tentations et ses angoisses dans le 
cloître, en prônant sa thèse du salut inconditionné, 
comme la seule qui pût établir les âmes dans la paix. 
Il convient seulement de n’admettre que sous réserves 
une description de sa vie monastique plus acerbe, non 
au lendemain de la crise qui le libère, mais à mesure 
que croît sa haine et son opposition contre Rome. 
Denifle, p. 759 sq. Quant à voir dans cette évolution 
intérieure une révélation immanente de l'Esprit, on 
ne le peut faire qu’à charge d’expliquer les terreurs 
de ses dernières années, Dôllinger, t. 111, p. 240 sq.; 
Denifle, p. 781 sq., ses variations qui vont jusqu'à la 
contradiction, ses hésitations sur la valeur de sa mis- 
sion, et ses efforts laborieux pour se convaincre le pre- 
mier de sa doctrine : Causa justificationi- lubri'a est... 
{d quod ego ipse sæpe experior... Quanquam vehemen- 
lissime decertaverimus, adhuc satis lamen sudabrimus. 
In Gal., 1, 12, t. xL, p. 129, 130. Cf. In Gal., 1, 16, 
p. 141; 11, 14, 17, 19, 20, p. 209, 251, 271, 298; rt, 2, 23, 
p. 345 sq., 526; 1V, 3, p. 557, 563 sq. 

Bref, ce que révèle la nsychologie de Luther, autant 
que sa biographie permet de la restituer, c’est le besoin 
impérieusement senti par sa nature passionnée d’une 
rédemption sans condition — voilà le « donné » — d’où 
naît l’affirmation intransigeante et l’autosuggestion 
volontaire de la solution désirée, avec proscription 
méthodique de tout contrôle capable de la contre- 
dire, œuvres, hiérarchie, Écriture — voilà le « con- 
struit ». 

2. Calvin. — Entre les mains de Calvin, la théorie 
garde ses caractéristiques essentielles, mais réalise 
un progrès de systématisation, qui en augmente sin- 
guliérement la séduction. La foi du salut et la foi des 
dogmes sont mises en rapport plus étroit et rattachées 
à l’action du Saint-Esprit, de qui le rôle mystique est 
décrit avec beaucoup d’ampleur et de charme. 

Le point de départ est toujours la corruption fon- 
cière de l’homme : Quicumque ex Adam nascimur, 
omnes Dei ignorantes sumus el expertes, perversi, cor- 
rupli omnisque boni inopes... siquidem nemo est no- 
strum qui aul velil ea quæ sun officii sui facere, aut pos- 
sil. Institulio christ. relig., 1536, p. 44 sq.; Corpus 
reformalorum, t. 1, p. 28, 29. Aussi Dieu nous enseigne- 
t-il par sa parole; il nous réconforte par ses sacrements, 
nous illumine par son Esprit, par qui deviennent effi- 
caces et la parole et les sacrements, 1536, c. 1V, p. 206; 
Corpus, t. 1, p. 104. Cf. c. 11, p. 136; Corpus, t. 1, 
p. 72; 1539, c. 1v, p. 137; Corpus, p. 536 sq.; 1560, 
1 1II, o. 1; Corpus, t. 1v, p. 1 sq. C’est donc abus du 
papisme de détourner au bénéfice de l’Église les pro- 
messes d’assistance faites à chaque fidèle : « Nous 
confessons donc (comme Ja vérité est) que le Seigneur 
éternellement assiste aux siens, et qu'il les conduit de 
son Esprit : que cest Esprit n’est pas d'erreur, igno- 
rance, mensonge ou tenebres : mais de revelation, 
verité, sapience et lumiere : duquel ilz puissent sans 
tromperie apprendre quelles choses leur sont données 
de Dieu. I Cor., 11, 12... Mais comme ainsi soit que les 
fideles reçoyvent seulement quelque goust et commen- 
cement de cest Esprit en ceste ch. ir, mesmes ceux qui 
par dessus les autres sont pleins de richesses et graces 
de Dieu : il ne reste rien meilleur,sinon qu’en recog- 
noissant leur imbecilité, ilz se contiennent soigneu- 
sement sous les termes de la parolle de Dieu. » Znstilu- 
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lion, trad. de 1541, Corpus,t.14. p.732 sq.; conforme au 
latin de 1536, c. vi, ibid.,t. 1, p. 213 sq., et 1539, c. xIV, 
ibid., p. 1019; texte modifié, 1559, 1. IV, ce. vin, n. 11; 
Corpus, t. 11, p. 853; 1560, t. 1v, p. 732 sq. Le texte, 
comme on voit, trahit un effort curieux pour garantir 
à l'individu la guidance suflisante de l’Esprit-Saint, et 
pour le mettre en garde contre la suflisance de l'esprit 
propre. “ 

Pour l'édition de 1539, Calvin a déjà pu profiter de 
ses relations avec Bucer et Mélanchthon. Même con- 
ception essentielle de la foi justifiante : « Il faut qu’en 
cest endroit la foy nous subvienne... afin que ce qui 
est caché de nous au cœur du Pere, nous soit revelé par 
l'Esprit:et que son Esprit nous rendant temoignage, 
nous persuade que nous sommes çcnfans de Dieu. » 
Trad. de 1560, 1. IIT, ce. xun1, n. 4, tbid., t. 1v, p. 270, 
271, conforme au texte de 1539, c. Vr, tbid., t. 1, p. 754. 
Cette certitude de la justification, l'Esprit l’apporte, 
quand, à la prédication de la parole, il scelle la foi dans 
les cœurs, 1560, 1. III, c. Xx1V, n. 5, ibid., tt. 1v, p. 512. 

L'angoissante difficulté, pour le docteur de Genève 
comine pour celui de Wittemberg, était d’établir la 
‘valeur critique de cette touche interne. A lobjection 
tirée des réprouvés, qui ont eu la foi, il répond : « Je ne 
nice pas qu'ils n’ayent des signes semblables avec les 
esleus : mais je ne leur concede pas ce fondement cer- 
tain de leur election, que les fideles doyvent prendre 
selon mon dire de la parolle de l'Evangile. » Édit. 
1560, 1 HIT, c. xx1V, n. 7 sq., Corpus, t. 1V, p. 514 sq. 
En fait, il n’y a dans cette réponse qu'une affirmation 
gratuite, où une tautologie : quand le terme est diffé- 
rent,la vocation est d’autre sorte. La question cest de 
savoir à quel signe on distinguera une certitude divine 
et absolue, d’une certitude temporaire et décevante. 

Calvin est plus heureux à quelques égards contre les 
anabaptistes, qui s’autorisent de motions équivoques 
de l'Esprit pour se libérer de toute règle. La rigueur 
avec laquelle il condamne leurs excès ne laisse point 
de doute sur sa sincérité; mais sa solution ne vaut, 
qu’à condition de maintenir intangii les le contrôle 
des œuvres et celui de l'Écriture. Or il les ruine l’un 
ct l’autre. 

Texte de 1560, 1 LIT, ©. 111, n. 14, Corpus, t. 1V, p.83 sq., 
reproduisant avec quelques modifications l’édit. de 1539, 
c. 11, p. 41 sq. tbid., À. 1, p. 350 sq.; voir encore, 1539, c. 1, 
p. 13, 14, Corpus, t. 1, p. 300 sq.; 1560, 1. I, c. 1x, n. 1 sq., 
Corpus, t. 11, p. 110 sq., et spécialement l’opuscule, Contre 
la secte phantastique el furieuse des libertins qui se nomment 
spiriluelz, 1545, ©. 1x, ibid., t. Vi, p. 173 sq. 


Rétablir la nécessité des œuvres, comme fruits d’une 
conversi:n authentique, c'était, en effet, enlever aux 
âmes la consolation que leur donnait la justification 
par la foi seule, Pour rassurer les faibles, ou réconforter 
ceux dont la foi vacille, Calvin en est amené à professer 
que «la moindre goutte de foy » suflit. Édit 1539, 
c. 1V, n. 12sq., Corpus, t. 1, p. 459 sq.; édit. 1560, 
1 JE, ce. nt, n. 19, Corpus, t. IV, p. 35 sq. À « la moindre 
estincelle..., nous en sommes suflisanment illuminez 
pour avoir ferme asscurance. » /bid. «La racine de foy 
n'est jamais du tout arrachée du cœur du fidèle qu'elle 
n’y demeure tousjours fichée, combien qu’estant 
esbranlée elle semble advis encliner çà et là. » 1bid., 
n. 21,t.1v, p. 37. Bref, la vraie foi est inamissible et 
l'a qui est sûr de l'avoir. 1bid., n. 12, 37, t. 1V, p. 25, 
97. 

Quant à l’Écriture, Calvin ne lui fait pas moins de 
tort par les libertés qu'il prend parfois à son égard, 
que par Pévidence qu'il lui attribue :elletombe,comme 
on va voir, à la merci des appréciations subjectives, 
Renchérissant sur sa rédaction de 1549, c. 1, thid., tx, 
D. 294: 1541, t. 117, p. 91, note, il écrit : 

Quant à ce que ces canailles demandent dontet comment 
nous scrons persuadez que l'Escriture est procedée de Dicu : 
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c'est autant comme si aucun s’enqueroit dont nous appren- 
drons à discerner la clarté des tenebres, le blanc du noir, 
le doux de l'amer. Car l'Escriture a de quoy se faire cognois- 
tre, voire d’un sentiment aussi notoire et infaiilible comme 
ont les choses blanches et noires de monstrer leur couleur et 
les choses douces et ameres de monstrer leur saveur. Édit. 
de 1560, 1. EI, c. var, n. 2, t. 111, p. 91. 


Le passage suivant prend une importance capitale, 
puisque nulle part, à notre connaissance, notre auteur 
ne s’est préoccupé avec plus de soin de noter les carac- 
téristiques psychologiques de ces impressions : 


Estans donc illuminez par la vertu [du sainct Esprit}. 
desja nous ne croyons pas ou à nostre jugement ou à celuv 
des autres, que l'Escriture est de Dieu : mais par dessus 
tout jugement humain nous arrestons indubitablement 
qu'elle nous a estée donnéc de la propre bouche de Dieu, par 
le ministère des hommes : comme si nous contemplions à 
l'œil l'essence de Dieu en icelle. Nous ne cerchons point ou 
argumens ou verisimilitudes : mais nous luy submettons 
nostre jugement..…, comme à une chose elevée par dessus 1 
necessité d'estre jugée. Non pas comme aucuns ont accous- 
tumé, de reccvoir legerement une chose incogneue... mais 
pource que nous sommes tres certains d'avoir en icelle la 
verité inexpugnable. Non pas aussi comme les hommes 
ignorans ont accoustumé de rendre leurs esprits captifs aux 
superstitions : mais pource que nous sentons là une expres:e 
vertu de la divinité monstrer sa vigueur, par laquelle nous 
sommes attirez ct enflambez à obeir sciemment et volontai- 
rement, ncantmoins avec plus grande efficace que de volonté 
ou science humaine... C’est donc une telle persuasion, 
laquelle ne requiert point de raisons : toutesfois une telle 
cognoissance, laquelle est appuyée sur une tres bonne raison, 
c'est assavoir, d'autant que notre esprit a plus certain et 
asseuré repos qu'en aucunes raisons : finalement, c’est un 
tel sentiment qu'il ne se peut engendrer, que de revelation 
celeste. Je ne dy autre chose, que ce qu'un chacun fidelc 
experimente en soy… Edit. de 1560 (1541), 1. I, ©. vu, 
n. 4, 5, Corpus, t. 11, p. 95, 96; cf. 1539, t. 1, p. 295, 296. 


Ainsi le trait distinctif de ces expériences décisives, 
c’est l'excellence de l'attrait par lequel « nous sommes 
totalement ravis par.dessus nostre intelligence, car 
l’âme illuminée reçoit quasi un œil nouveau pour cou- 
templer les secrets celestes, » 1560, I. III, c. 11, n. 34, 
t. 1v, p. 55; c’est l’irrésistibilité de l'impression, l’as- 
surance qu'elle apporte, à défaut de toutes autres 
raisons, « comme si nous contemplions à l’œil l'essence 
de Dieu en [l’Escriture], » 1560, 1. I, ce. vit, n. 5, t. ini, 
p. 96, « comme si nous contemplions la face de Dieu 
benigne et propice envers nous, » 1560, 1. III, c. 11, 
n. 19, t. 1V, p. 35. Aucun terme ne semble assez fort 
pour traduire ces touches divines; par contre, quandil 
s’agit de les distinguer des contrefaçons possibles, Cal- 
vin affirme qu’elles sont tout autres, sans pouvoir, non 
plus que Luther, col. 1788, leur assigner d’autre note 
spécifique que la satisfaction aflective de qui les 
éprouve. Nous aurons à discuter la valeur critique de 
ce fait, col. 1835. : 

Cette brève esquisse suffira, semble-t-il, pour faire 
voir la caractéristique essentielle du luthéranisme et 
du calvinisme : leur base expérimentale et subjective. 

20 Seconde période de la Réforme. — L'époque sui- 
vante, loin de nous faire assister à une explicitation de 
ces principes, avec réduction du dualisme qui les en- 
combre, col. 1788, nous les montre en régression mar- 
quée. Les causes obvies sont les suivantes : 1. les 
débordements de toute nature que leur application 
provoque : les aveux écœurés des réformateurs en font 
foi; voir Dôllinger, La Réforme, 3 in-8°, Paris, 181$- 
1849; A.-L. Herminjard, La correspondance des réfor- 
mateurs dans les pays de langue française, 2° édit., 
9 in-8°, Genève, 1878; 2. la réaction naturelle du 
sens moral et du bon sens contre les exagérations 
amorales ou mystiques de la prem ère heure; 3. le 
succès de la polémique catholique. En voici quelques 
indices : 
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1. Théorie de la passivité. — Si consolante que fût la 
thèse de la passivité, si intimement liée qu’elle fût au 
dogme capital de la corruption foncière après la chute, 
elle est abandonnée, du vivant même du maître, par 
Mélanchthon et son école. Des assertions comme 
celles-ci trahissent un changement profond. Conside- 
randus est modus procedendi contrarius in physica el in 
rebus spirilualibus. Medicus videt prius et experitur.….. 
Sequitur igilur assensio experientiam. Sed in Ecclesia 
experienlia sequilur assensionem. Tu debes audire vocem 
Evangelii et ei assentiri. Postea sequitur pax et gaudium 
in Spirilu Sancto. Mélanchthon, In domin. Pentec., 
Corpus, t. xxIv, p. 899. L'expérience, au lieu de rester 
le déterminant de la foi, en devient l’adjuvant, sinon la 
conséquence. Cum hæc quatuor argumenta (absurdité 
des erreurs païlennes, antiquité de la vraie religion, 
miracles, excellence de la doctrine) simul conjungun- 
tur, écrit le même auteur, movent homines non cyclo- 
picos. Et cum postlea accedil sensus judicii Dei in agni- 
{ione pe caitorum, el consolatio et vivificalio in corde, 
agnilo Filio Dei, in his motibus Spiritus Sanclus trahit 
el confirmat corda, ut jam convinci se fateantur et Evan- 
gelio assentiri firmius incipiant. In I Cor., c. xiv, ibid., 
t. xv, col. 1169. Cf. In Joa., c. vin, col. 179 sq. Les 
théologiens protestants le disent avec justice : « Ce 
n’est plus la Réforme, c’est du scolasticisme | » 

On sait comment, après de longues querelles, Dôl- 
linger, op. cit., t.rtr, p. 409 sq., 462 sq., le « synergisme » 
parvint à prévaloir dans la formule élaborée à Bergen, 
mais fut éliminé ou du moins adouci dans la rédaction 
de Torgau. La célèbre Formule de concorde édulcorait 
les formules de Luther : quod D. Lutherus scripsit ho- 
minis volunialem in conversione pure passive se habere, 
id recle el dextre est accipiendum. Formula concordiæ, 
ÆEpilome, c. 11, $ 9, dans J. Müller, Die symbolischen 
Bücher der evangelisch-lutherischen Kirche, 10° édit., 
Gutersioh, 1907, p. 526. Elle enseignait qu'avec le 
mépris de la parole ou de l’Église l’homme ne pou- 
vait espérer de miséricorde, neque misericordiam apud 
Deum consequi potest. Ibid., Declaratio, c. x1, n. 57, 
Müller, p. 602. Elle expliquait en ce sens cette inertie 
du pécheur, « comme d’une souche ou d’une pierre, » 
que le réformateur avait enseignée, ibid, n. 59, 
reconnaissait une certaine collaboration de la volonté, 
sous l’action sanctiflante de l'Esprit, n. 63 sq. 
p. 603 sq., et quelque nécessité des œuvres, comme 
fruits de son influence, n. 65, p. 604. 

2. Théorie de l’inamissibilité de la fustification. — 
Engagé dans cette voie de réaction, le luthéranisme 
ne pouvait tolérer la doctrine prêchée par Calvin, 
col. 1791,et par Th. de Bèze, Tractationes theologicæ, 
2° édit., Paris, 1582, Confessio fidei, c. 1, t. 1, p. 16, 
17; De prædeslinalionis doctrina, t. m1, p. 435 sq.: 
l’inamissibilité de la justification pour les élus. Déjà 
la Confession d’Augsbourg avait condamné cette thèse 
chez les anabaptistes. Müller, op. cil., p. 41. Les 
discussions soulevées par l’enseignement de Zanchi 
amenérent la Formule de concorde à renouveler la pros- 
cription. Part. II, c. 111, n. 64, Müller, op. cil., p. 624; 
cf. Dôüllinger, t. rr1, p. 535 sq. Par ailleurs, au sein du 
calvinisme lui-même, la pratique corrigeait heureuse- 
ment l’outrance des principes. Ainsi, dans les deux con- 
fessions, se rétablissait peu à peu l’union entre la 
religiosité et la moralité, si gravement compromise par 
les théories maîtresses des initiateurs. 

3. Théorie du témoignage de l'Esprit. — Les mêmes 
appréhensions qui avaient soulevé contre les anabap- 
tistes tant de colères portaient les deux Églises à pré- 
ciser leurs dogmes : remède à quelques cgards pire que 
le mal, puisqu'on ne se mettait d'accord sur l’obliga- 
tion de croire et son étendue, qu'au prix de transac- 
tions doctrinales qui faisaient saigner les consciences. 
Le libre examen recevait une atteinte plus grave 
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encore, quand on substituait pour les laïques, au con- 
tact direct avec la parole de Dieu, l'étude assidue des 
catéchismes de Luther : quod eos quasi laicorum biblica 
esse censeamus (Laïenbibel), in quibus omnia illa bre- 
viler comprehenduntlur, quæ in sacra Scriplura fusius 
tractantur et quorum cognitio... ad ætlernam salu'em est 
necessaria. Formula concordiæ, præf., $ 3, Müller, op. 
cil., p. 518. 

La théorie du témoignage de l'Esprit pour la dis- 
tinction des Écritures canoniques, après un moment 
de faveur qui la fit agréer des luthériens, en vint rapi- 
dement, même parmi les calvinistes, à perdre en 
crédit. Cf. J. Pannier, Le lémoignage du Saint-Esprit, 
Paris, 1893, p. 139 sq. Le ministre du Moulin ira 
jusqu’à écrire : « Afin que nul ne nous attribue ce que 
nous ne croyons pas, nous ne disons pas que tous ceux 
qui sont de nostre Eglise sentent ceste efficace de la 
parole de Dieu : mais seulement que Dieu la donne à 
qui il veut... Quant à ceux qui ont receu de Dieu plus 
de graces, jamais ne se vantent d'’inspirations ni de 
revelation, et ne se disent point juges des doutes de la 
foy, ni du sens de l’Escriture, comme calomnieuse- 
ment on leur impose... Faut aussi remarquer que ce 
que nous disons de ce mouvement intérieur n’est pas 
pour exclure l’entremise des pasteurs, desquels Dieu 
se sert ordinairement pour l'instruction des ignorans. » 
Juge des controverses, p. 292, dans J. Pannier, op. cit., 
p. 151. Jurieu et Claude, selon la thèse des articles fon- 
damentaux, ne défendent plus l’évidence de l’Écriture 
que dans les « choses essentielles » et Jurieu avoue : 
« Nous avons la voye de l’authorité de direction de 
l’Église, et c’est une grande ayde à trouver la vérité... 
les simples sont conduits par les sçavants, les disciples 
par les docteurs. » Le vray système de l’Église et la 
véritable analyse de la foy, 1. III, c. 11, p. 450, d’après 
J. Pannier, op. cil., p.166. Bref,la maîtrise de l’homme, 
ou peu s’en faut, se substitue à la « maîtrise de 
l'Esprit ». 

Toutefois ce recul théorique ne pouvait arrêter la 
maturation pratique des principes au fond des cœurs. 
L'intransigeance des orthodoxies de chaque Église 
était devenue d’autant plus rigoureuse que ses adhé- 
rents étaient moins nombreux, ses juges sans appel, 
ses articles, après élimination des éléments adventices, 
tenus pour plus nécessaires, et qu’au lieu et place 
d’une autorité spirituelle qui veillât à leur conserva- 
tion, le prince temporel « de qui était la terre » sur- 
veillait leur évolution.Dans de telles conditions,la vie 
affective ne se trouvait pas moins menacée que par le 
« scolasticisme ». Comment éviter, dès lors, que le sen- 
timent ne prît un jour sa revanche et ne tentât de 
faire valoir à son profit les principes libérateurs qui 
restaient comme lettre morte dans la dogmatique des 
premiers maîtres? 

D'autre part, il est malaisé de ne pas reconnaître le 
tort fait aux droits de l’intelligence, soit par les asser- 
tions de Calvinet de Luther, cf. A. Baudrillart, L'Église 
catholique, la renaissance, le protestantisme, 10° cait., 
Paris, 1908, c. 1x, p. 357 sq., soit par la multiplication 
troublante des confessions, des églises et des sectes, 
soit par le concessionnisme au prix duquel s’établis- 
saient provisoirement les « formules de concorde ». Si 
l’on observe de plus que la critique va revendiquer ses 
droits, soit par réaction contre le caractère miraculeux 
des Livres saints, indûment majo é au début de la 
Réforme, soit par suite du progrès des sciences archéo- 
logiques, philologiques et historiques, on comprendra 
mieux la tentation des écoles prolestantes de justifier 
l’individualisme doctrinal et de débouter toutes les 
attaques de la science en établissant la foi hors des 
prises de la dialectique et de l’érudition, dans un 
domaine à part, celui de l’émution religieuse et de la 
mystique. 
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3° Baianisme, jansénisme, quesnelianisme. — Plu- 
sieurs analogies de pensée sont à signaler dans le camp 
janséniste, en raison de l'influence qu’elles ont eue 
pour développer dans la piété du temps une certaine 
tendance à la passivité et au sentimentalisme. 

Dès l’origine, on a dénoncé leurs attaches protes- 
tantes. Si les dépendances directes ne sont pas si évi- 
dentes que le pense E. Dechamps, De hæresi janse- 
niana, Paris, 1728, spécialement L I, la ressemblance 
des thèsesest plus manifeste que les jansénistes n’ai- 
maient à en convenir. E. Dechamps, op. cit., 1. [, c. rt, 
p. 3 sq.; P. Nicole, Réfulation des principales erreurs 
des quiétistes, Paris, 1695, p. 69, 76 sq. 

Le principe foncier est le même : corruption radicale 
de la nature, après la faute originelle. C. Jansénius, 
Augustinus, 8 in-fol., Paris, 1641, De statu naturæ 
lapsæ, 1. I, c. xvi sq., t. 11, p. 102 sq.; L. IL c. 1 sq., 
p. 119 sq. En conséquence, si l’homme peut encore 
poser des actes matériellement bons, il les corrompt 
toujours par l'intention qui les anime. De hæresi pela- 
giana, 1. IV, c. vi, t. 1, p. 83 sq. Comme il n’y a pas de 
milicu entre la charitéet la culpabilité, De statu naturæ 
lapsæ, 1. LIT, ec. x1x, t. 11, p. 218 sq.; 1. IV, c. 1, p. 228sq., 
tout agir ou connaître est mauveis, à moins que la 
grâce ne l’inspire. Jbid., 1. III, c. var sq., p. 191 sq. 

Mais la grâce, pour l’école nouvelle, se présente sous 
forme de délectation prédominante, qui délermine 
l’assentiment de la volonté. De gratia Christi, 1. VII, 
©. VII, Viti, t. at, p. 323 sq.; De gralia primi hominis, 
c. XVII, t. 11, p. 69 sq. La vie honnète se trouve donc 
confondue avec la vie parfaite, ou de charité, et la vie 
de charité se mesure au « sentiment du cœur », de qui 
elle reçoit son efficacité. Si, d’une part, la thèse de la 
corruption porte le jansénisme à déprécier la dévotion 
sensible, où l’humain se mêle trop, de l’autre, celle de 
la passivité doit aboutir aux abus qu’elle produisit 
ailleurs, et jusqu'aux convulsions de Saint-Médard. 

L'influence de ces idées sur Pascal oblige à dis- 
tinguer avec soin ee qui est chez lui psychologie péné- 
trante ou contamination regrettable. On tiendra 
compte, sans doute, du pessimisme de l'opinion 
ambiante sur les suites de la chute primitive, cf. 
Paquier, Qu’est-ce que le quiélisme? Paris, 1909, c. 11, 
p. 33 sq.2 Revue du clergé français, 1909, t. zix, p. 270 
sq, mais aussi de ses exagérations toutes jansénistes 
sur le rôle de la foi et de la grâce, soit dans la con- 
naissance de Dieu, soit dans la pratique du bien, 
voir Dieu, t. 1V, col. 803 sq., et de sa confusion, due 
aux mêmes causes, entre la piété et le sentiment. 

La secte, qui connaissait l'expression, cf. de Barcos 
et Saint-Cyran, dans Pascal, Pensées, édit. des Grands 
écrivains, Paris, 1904, t. 11, p. 201; Jansénius, Augu- 
stinus, De ratione et auctloritale,c. VI, t. I, p. 7 sq., 
entre tant d’autres corrections destinées à prévenir 
les critiques, Pascal, t. 1, p. xX111 sq., rectifiait d’elle- 
même la définition célèbre : 


Ldit. de 1670 : 

Voilà ce que c’est que la 
foi parfaite : Dieusensibleau 
cœur. Jbid.,t.1, p.CLXXVIL; 
t. ZI, p. 201. 


Édit. de 1669 : 
Voilà ce qu'est la foi: Dieu 
sensible au cœur. 


A coup sûr, la formule n’avait pas encore le sens 
qu’elle prendra avec Semler et Lessing, mais la 
dépréciation excessive de la raison théorique et 
l'insistance sur la vie affective ne pouvaient déjà 
manquer d'attirer à Pascal toutes les sympathies de 
l'agnosticisme et du sentimentalisme protestants. 

Les thèses jansénistes et leurs conséquences re- 
naissent avec l’oratorien Quesnel. Denzinger-Bann- 
Wart, n. 1351 (1216) sq. Voir surtout J. de la Fon- 
taine, Constilulio Unigenitus theologice propuynata, 
4in-fol., Rome, 1717 sd. 
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Sans qu’on puisse le moins du monde confondre 
avec des théories condamnées une spiritualité qui se 
recommande de très saints prêtres, on trouverait un 
intérêt psychologique réel à rechercher les liens qui 
unissent, d’assez loin d’abord, la doctrine du cardinal 
de Bérulle, puis, de plus près, celle des Pères Séguenot 
et Malebranche avec la thèse philosophique de l’onto- 
logisme. Celui-ci fournissait, en effet, aux tendances 
mystiques de ses partisans ce que les tenants modernes 
de l'expérience religieuse demandent en partie à la 
thèse de l’immanence : l’immédiation sentie des rap- 
ports entre Dieu et les facultés, et la dissociation du 
composé humain qui devait permettre à l’âme l’exer- 
cice de la contemplation continue et de l’amour pur. 


Sur ce dernier point, voir Paquier, op. cit., p. 47, 81 sq.: 
H. Watrigant, L'école de la spiritualité simplifiée et la for- 
mule le « laisser -faire Dieu », in-8°, Lille, 1903, p. 48-61. 
Cf. E. Griselle, Descartes et Malaval, dans les Études, 1903, 
t. xCv1, p. 408 sq. 


49 Quiétisme et semi-quiélisme. — La thèse de la 
passivité, cette fois nettement accusée, nous amène 
à signaler avec une tout autre insistance l’erreur 
quiétiste. 

Il est difficile de déterminer quelles influences ont 
provoqué les spéculations de Molinos, s’il les doit à ses 
prédécesseurs, Benoît de Canfield, Falconi surtout et 
Malaval, aux restes mal éteints de l’illuminisme espa- 
gnol, M. Menendez Pelayo, Historia de los helerodoxos 
españoles, 1. V, c. x, t. 11, V. 521 sq., ou à l'illusion per- 
sonnelle, fréquente d’ailleurs, de s’imaginer ajouter à 
l'honneur de Dieu tout ce qu’on dénie aux facultés de 
la créature, et de l’erreur de confondre les états psy- 
chologiques de personnes menées par des voies très 
spéciales, avec la condition commune des âmes de 
bonne volonté. Ce qui est possible chez les unes, après 
une longue épuration des appétits, risque de prêter 
aux pires abus, chez les autres. 

M. Paquier ramène à deux tendances les erreurs 
quiétistes et semi-quiétistes : exagération de la cor- 
ruption originelle, simplification de la vie spirituelle 
par l’abandon à Dieu, op. cit.,p. 31; Revue du clergé 
français, t. Lix, p. 269 sq., l’une dérivant de l’autre : 
si tout est mauvais dans l’homme, toute sa tactique 
doit se borner à « laisser faire » Dieu en lui. Aussi 
Molinos prêche-t-il la « voie intérieure » par oppo- 
sition aux actes extérieurs et à l’ascèse, et « l’annihi- 
lation » de l’âme en Dieu. Il en arrive à la conclusion 
ordinaire des docteurs de la passivité, à excuser les 
dérèglements des sens par la violence que l’âme subit 
du fait de Dieu ou du fait du diable. Scandales et 
erreurs provoquent sa condamnation, le 26 août 1687. 


Ces excès ne sont point de ses seuls disciples, comme on 
aimerait à le croire, voir Paquier, op. cit., p. 26, mais son 
œuvre propre et le fruit de ses conseils formels : les actes du 
procès en font foi. On trouvera le texte de ces propositions 
dans Denzinger-Bannwart, Enchiridion, n. 1221 (1088) sq, 
leur examen critique et les actes du procès dans N.Terzago, 
Theologia historico-mystica, Venise, 1764, presque reproduit 
dans Analecta juris pontificii, Rome, 1863, t. vr,col. 1561 sq. ; 
documents complémentaires, ibid., t. x, col. 570 sq. 


Après les déclarations formelles de Mme Guyon et 
de Fénelon, Paquier, op. cil., p.25, on ne peut songer 
davantage à leur imputer une dépendance directe de 
Molinos et des auteurs quiétistes; mais la même thèse 
fondamentale de la corruption de la nature et les 
mêmes illusions les amenaïent à une égale simplifi- 
cation de la vie spirituelle, en substituant à l'exercice 
des vertus l’annihilation des puissances et la passivité 
sous l’action de Dieu. L'âme, dit M®e Guyon, « se 
laisse aller à tout ce qui l’entraîne, sans se mettre en 
peine de rien, sans rien penser, vouloir ou choisir... 
C'est Dieu qui la fait agir sans qu’elle le sache... 
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Dieu seul est son guide : car dans le temps de sa 
perte, elle a perdu toute volonté... » Les lorrents spiri- 
tuels, part. E, c. 1x, n. 8, 9, dans Œuvres complèles, 
édit. Dutoit, Paris, 1790, t. xx11, p. 231 sq. 

Si dangereux que fussent ces principes, on ne voit 
pas qu'ils aient conduit à des désordres graves, maisil 
est intéressant de noter les illusions grossières aux- 
quelles déjà ils donnaient occasion, cette « plénitude de 
grâce » que Me Guyon prétendait sentir et la commu- 
nication ridicule qu’elle en pensait faire aux dociles 
dévots qui prenaient place à ses côtés. Cf. Bossuet, 
Relation sur le quiélisme, sect. 11, dans ses Œuvres, édit. 
Lachat, t. xx, p. 89 sq. Voir FÉNELON, GUYON, QuIé- 
TISME. 

Il est remarquable que ce mysticisme frelaté 
trouva ses plus chauds admirateurs et ses plus tenaces 
partisans parmi les piétistes, Spener, Arnold, Poiret. 
Voir spécialement J.Chavannes, Jean-Philippe Dutoit, 
1721-1793, Lausanne, 1865, part. II, c. at, p. 196 sq., 
et les préfaces de Dutoit aux Œuvres de M®e Guyon, 
par exemple, t. xxxurt, Lettres chréliennes, t.V, p.1it sq. 
Récemment encore W. James saluait Molinos « un 
génie spirituel ». The varielies of religious experience, 
p. 130. 

59 Les temps modernes; Kant, Schleiermackher, Rilschl. 
— Le sentimentaliste et la thèse de la passivité ga- 
gnaient, en effet, en crédit dans les cercles protestants, 
sous l'influence du piétisme et la propagande des 
frères moraves. Par lassitude des disputes doctrinales 
et du formalisme officiel, un grand nombre d’âmes 
s’unissaient pour chercher une vie intérieure plus 
intense et le contact de Dieu. Elles dégagent des prin- 
cipes de la Réforme une conséquence assez obvie : 
l’instantanéité de la conversion. Si la justification est 
toute passive, chacun peut et doit savoir le moment 
précis où ia grâce s'empare de son cœur. Tel est l’en- 
seignement de Spener, bientôt celui des frères Wesley 
et de tout le mouvement du Réveil. 

Par contre, le conflit des évidences fondées sur ces 
mouvements douteux de l'Esprit va accentuer encore 
le scepticisme dogmatique. La tentation deviendra de 
plus en plus vive de confiner la foi dans un domaine 
bien à l’abri des querelles doctrinales, dans le pur sen- 
timent. 


Voir Lichtenberger, Histoire des idées religieuses en Alle- 
magne, 2° édit., 3 in-12, Paris, 1888, t. 1, c. vit, p. 245 sq. 
les cercles pieux: V. Delbos, La philosophie pratique de 
Kant, Paris, 1905, Introd., p. 3 sq.; J.-A. Moœhler, La 
symbolique, 2° édit. franç.,t. 11 8 72, p. 292 sq.: 8 75, p. 307 
sq. ; 9° édit. allemande, 6 73, p. 542; $ 76, p. 553; A. Léger; 
l.a jeunesse de Wesley, Paris, 1910, ce 111, $ 2, p. 322 sq.; 
$S 3, p. 389; La doctrine de Wesley, dans les Annales de philo- 
sophie chrétienne, 1911: et les art. MÉTHODISME, P1ÉTISME, 
RÉVELL. 


1. Kant. — Un homme contribue singulièrement à 
cette évolution; c’est Kant. Ramener toute sa philo- 
sophie à la question de l’expérience interne, dissimuler 
soit les difficultés critériologiques qui l’ont justement 
frappé, soit les libertés qu'il a prises à l’égard même de 
ceux dont il dépend, serait d’une critique assez fan- 
taisiste. On entend seulement signaler ici desinfluences 
manifestes exercées sur lui par le milieu, et par lui sur 
la dogmatique protestante. 

Élevé par des parents piétistes, empruntant nombre 
de ses conceptions religieuses à un catéchisme piétiste, 
témoin de cette bigarrure des doctrines et des progrès 
du doute, il s’en va détruire lui-même l'autorité de la 
raison spéculative et restituer toute la connaissance sur 
le sentiment du devoir. Les deux thèses étaient assu- 
rées du succés : l’agnosticisme criticiste apportait sa 
justification philosophique au dogme luthérien de 
l'impuissance de la raison; la restauration de la certi- 
tude sur l’autorité d’un fait de conscience indiscuté 
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répondait à la méthode subjective et expérimentale 
dès longtemps pratiquée par la Réforme. Par ailleurs, 
il rompait doublement avec la dogmatique primitive, 
en déciarant accessoire l’historicité des faits évangé- 
liques et essentielle la préoccupationéthique; il contri- 
buait par là méme à dégager des dernières angoisses 
et à satisfaire les tendances morales des mieux inten- 
tionnés. Critiqué d’abord pour ses audaces, poursuivi 
par la censure, il apparut bientôt comme un libérateur 
et marqua de son empreinte tous les maîtres de la 
période moderne. 


Voir Versuch einer Kritik aller Offenbarung, Kænigsberg, 
1792; Die Religion innerhalb der Grenzen der blossen Ver- 
nun/t, Kæœnigsberg, 1793: Theorie der rein moralischen 
Religion mit Rücksicht auf das reine Christentum, Riga, 
1796; Der Streil der Facultälen, Kœnigsberg, 1798. Analyses 
pénétrantes et bibliographie dans V. Delbos, op. cit. €. vrs, 
p- 600 sq. Sur son succès près des théologiens protestants 
O. Pfleiderer, Entwicklung der protest. Theologie in Deut- 
schland seit Kant und in Grossbrilannien seit 1825, Fribourg, 
1891; R. M. Wenley, Kant and his philosophical revolution, 
Édimbourg, 1910: et la controverse : J. Kaftan, Kant der 
Philosoph des Protestaniismus, Berlin, 1904; M. Glossner, 
Kant der Philosoph des Protestantismus (contre Kaftan et 
Paulsen), dans Jahrbuch für Philosophie und spekulative 
Theologie, t. xx1t1, p. 1-23. 


2. Schleiermacher. — Le plus marquant de tous est 
Schleiermacher. De multiples influences l’ont préparé, 
celles des frères moraves à Niesky et à Barby, celle du 
romantisme par Schlegel et ses amis, celle du sentimen- 
talisme de Jacobi, de Steffen, peut-être de Herder, 
celle de Kant, étudié avec ardeur, et visité à Kænigs- 
berg, celle de Spinoza. En 1799, paraissent les Discours 
sur la religion. D’emblée, l’orateur établit l'essence de 
la religion dans le sentiment. Édit. Pünjer, in-8, 
Braunschweig, 1879, disc. 11, p. 46. Les concepts spé- 
culatifs lui sont extérieurs : c’est de la mythologie, 
ibid., p. 60 sq.; la pratique dite religieuse ne l’intéresse 
pas : c’est de la superstition, p.71 sq. La religion est une 
expérience, c’est le sentiment immédiat de notre 
dépendance à l'égard de l’Univers, l'intuition de 
l’Infini dans le fini. Elle découle nécessairement du 
tempérament individuel. Toutes les formes du senti- 
ment religieux sont donc déficientes et légitimes au 
même titre : la tolérance seule est la forme authentique 
de la piété, p. 66 sq.; une religion sans Dieu peut être 
plus religieuse que celle quis’exprimeen untel concept, 
p. 120; cf. p. 125, 133,145. Ce sentiment n’a pas à régler 
la conduite : ce n’est pas plus une éthique qu'une 
dogmatique ; comme l’impression esthétique, c’est une 
divine musique qui doit accompagner toute action 
humaine, dont Ja tonalité et l’intensité traduisent le 
degré individuel de religiosité, p. 71. 

Par le fait se trouvent transposées toutes les notions 
traditionnelles de miracle, de prophétie, de révélation, 
de surnaturel. La ré élation n’est plus une articula- 
tion pré ise de vérités; c’est une émotion hors pair, 
évocatrice de réalités insoupçonnées. Est surnaturel 
non plus ce qui est don gratuit, hors des exigences du 
créé, mais ce qui est impression immédiate du divin. 

Les éditions suivantes s'appliquent à adoucir le 
panthéisme spinoziste et l’amoralisme inquiétant de 
la première. 

Plus tard, dans sa Dogmatique, Schleiermacher, très 
libre d’ailleurs dans l'interprétation des dogmes tra- 
ditionnels, reconstruit la dogmatique sur les données 
originales de l'expérience et du sentiment. 

L'importance de cette tentative a été nettement 
caractérisée par F. Kattenbusch. Jusque-là, >bserve- 
t-il, les discussions entre orthodoxes et libéraux por- 
taient sur un minimum de dogmes, les premiers main- 
tenant comme obligatoires les vérités consignées dans 
l'Écriture, les autres visant à les réduire, et « voyant la 
justification de leur entreprise dans ce fait qu'il n’y 
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avait plus de difficulté à admettre la paire d’assertions 
qu'ils laissaient debout.» Von Schleiermacher zu Ritsch, 
3° édit. (modifiée), Giessen, 1903, p. 4. Avant Schleier- 
macher, on avait invoqué le témoignage intime — et 
c'était pour une bonne part encore une sorte d’évi- 
dence rationnelle — comme la preuve apologélique de 
la foi; après lui, on considérera cette expérience sub- 
jeeLlive comme le donné original de la foi et la source de 
la dogimatique. En fait, ce n’était que la mise en for- 
mule claire d’une méthode prédominante dans la 
Réforme. Luther avait-il fait autre chose,et ses disci- 
ples après lui, que de régler sur le sentiment de satis- 
faction que les propositions de foi leur apportait, bref, 
sur leur émotion personnelle, l'interprétation de l'Écri- 
ture et par elle la dogmatique entière. L'expérience 
affective, érigée ainsi en juge suprême, contrecarrée 
par des compromis illogiques à chaque rédaction des 
formules de concorde, au moment où l’on se trouvait 
lassé de ces subterfuges, réclamait d'aller jusqu’au 
bout de ses droits. Après la période de régression que 
provoquent d'ordinaire les formules trop claires, nous 
verrons le symbolo-fidéisme, le pragmatisme, le libé- 
ralisine mème, se rapprocher de plus en plus des prin- 
cipes émis dans la première édition des Discours. 

A des degrés divers, l'influence de Schleiermacher 
s’est exercée sur toutes les écoles postérieures, libé- 
rale, confessionnelle ou orthodoxe, et école dite du 
« juste milieu ». F. Kattenbusch, Von Schleiermacher 
zu Ritschl, 8° édit., p. 14 sq. Il n'appartient pas à 
notre sujet de suivre leur histoire, mais uniquement 
de préciser leur position à l'égard de lexpérience 
interne. 

Voir Reden über die Religion, 1799, 1806, 1821: l'édition 
citée de Pünjer indique les modifications success ves pour 
la bibliographie, voir SCHLEIERMACHER, et O. Iirn, dans la 
Realencyklopädie, art. Schlieiermacher, n.3, p. 593 sq.; Der 
christliche Glaube nach den Grundsälien der evangelischen 
Kirclie, 1321-1822, bibliographie, oc. cil., p. 587 et plus 
comp'éte dans K. Gœdeke, G-undriss der Geschichte der 
deutschen Dichlung, 2° édit., t. vr p. 214 sq. 


Les théolagiens (orthodoxes) d’Erlangen semblent 
s’appliquer les premiers à systématiser la théorie. Voir 
H. W. J. Thiersch, Versuch zur Herslellung des hislo- 
rischen Slandpunkles für die Krilik der neut. Schriften, 
Erlangen, 1845. Au jugement de J. Chr. Hofmann, 
Schrifibetweis, Nürdlingen, 1852-1855, l'expérience 
d’où naît la foi est celle d’une renaissance, conçue 
comine la restauration de lunion à Dieu par le Christ. 
Rien n’est recevable qui ne soit comme le développe- 
ment nécessaire de cette impression fondamentale : la 
connaissance du christianisme doit être pour le chré- 
tien connaissance et expression de soi. Les spéculations 
de H. Plitt, Evangelische Glaubenslehre, 2 vol., Gotha, 
1863-1864, marquent un recul : l'Écriture seule est 
norme suprème; l'expérience ne sert, comme témoi- 
gnage de l'Esprit, qu’à l’éclairer. Avec Frank, au con- 
traire, s'affirme un effort d'analyse et de construction 
audacieux et vigoureux. 

L'expérience chrétienne, observe-t-il, présuppose 
l'expérience morale. — Nous voici donc ramenés surun 
terrain moins exclusivement «romantique », aux crises 
d'âme étudiées par Luther et Mélanchthon., Elles se 
rés vent, au moment où l'impulsion divine fait prédo- 
miner le moi nouveau : c’est la renaissance; elle s’a- 
chève dans la conversion. Il ne reste qu’à déduire de 
cette expérience les éléments qui la conditionnent ou 
qu'elle implique, immanents (péché, passion, liberté et 
justice recouvrées), transcendants (Dicu, la Trinité, 
le médiateur), transitifs (monde, Église, sacrements). 
En quelques rares passages, Frank affirme qu'il n’en- 
tend pas fonder la foi sur ces déductions,muais seule- 
ment exposer comment, partant de l’expérience, on 
peut rejoindre les assertions de la foi. Le problème 
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de la certitude religieuse subsisterait donc en entier. 
De manière générale, on a interprété son essai de 
manière plus rigoureuse et presque tous Se sont accor- 
dés à lui reprocher son subjectivisme. Soutenues 
après lui par G. Daxer et par Ruling, ses thèses sont 
attaquées par des théologiens du juste milieu comme 
Dorner, par des libéraux de toutes nuances, issus de 
Ritschl, par des orthodoxes, comme E. Cremer, 
Kæhler, Polstorff, K. Wolff. 

Frank, System des christl. Gewissheit, 2 vol., Erlangen, 
1879; 2° édit., 1881-1884; trad. M. J. Evans, Caristin 
certainty, Édimbourg, 1886; System der christ! Wahrheil, 
2 vol., 1878-1880; Geschichte und Kritik der neueren Tlheo- 
louie, 1894; 2° édit., 1895; Dogmatische Studien, Leipzig, 
1892, etc. 


En France, les théologiens (orthodoxes) de Montau- 
ban insistaient sur l’expérience interne, en protestant 
contre les excès du libéralisme. Tel E. Doumergue, 
enthousiaste au début de sa carrière, La mélhode expé- 
rimenlale |Paris, 1878], sévère à la fin, Les élapes du 
fidéisme, Paris, s. d. [1906], avec les pasteurs Babut, de 
Nimes, et G. Frommel, de Genève. Tel H. Bois, adver- 
saire rigoureux du subjectivisme, De la certitude chré- 
tienne, Essai sur la théologie de Frank, Paris, 1887, 
du symbolo-fidéisme, De la connaissance religieuse, 
Paris, 1894, bien que les divergences s’adoucissent 
dans son dernier livre, l’une des études les plus péné- 
trantes sur la question, La valeur de l'expérience reli- 
gieuse, Paris, 1908. Néo-idéaliste, l’auteur s'efforce 
d'établir l’objectivité de l’expérience religieuses y 
reconnaissant une inluilion, au sens kantien, dans le 
temps, non dans l’espace, c. 111, p. 67 sq., et cherchant 
à l'expliquer par les théories récentes du subconscient, 
c. V, p. 114 sq., au surplus maintenant grande ouverte 
au libéralisme qu'il combat la porte qui lui sufit : 
« La nature même de l’expérience religieuse concrète 
rend à la fois inutile et impossible et l’infaillibilité de 
la Bible et l’infaillibilité de l'Église et du pape,» c. vi, 
p. 158. 

Pendant que le libéralisme allemand, avec Schwei- 
zer, Daub, Marheinecke, Biedermann, Lipsius et 
Pfleiderer, travaillait à l’élargissement du dogme, le 
même mouvement avait en France pour représentants 
les deux Coquerel, Fontanès, Ph. Jalabert, A. et J. 
Réville et la faculté de Paris. 

Le livre d’Ath. Coquerel père, Le christianisme 
expérimental, Paris, 1847; 2e édit., 1866, répond si peu 
à son titre, qu’on l’accuse de n’avoir d’expérimental 
que le nom. Mne Coignet, L'évolution du protestan- 
tisme français au xIx° siècle, Paris, 1908, c. vis, p. 79. 
L'auteur prend comme point de départ l'expérience 
interne et les faits de conscience; il en arrive à cette 
« règle fondamentale » : « la Bible n’est pas la révéla- 
tion, mais la révélation est dans la Bible, » p. 334; 
«tout chrétien est pape, sa Bible à la main, » p. 400; 
« le dogme chrétien, de quelque manière que la force 
intellectuelle l'entende, suffit individuellement au pro- 
grès, au salut, au retour vers Dieu, » p. 408; par ail- 
leurs il développe longuement cette idée, que « les 
preuves de l'inspiration ne peuvent être qu'objectives, 
extérieures et visibles. » La doctrine visiblement n’est 
pas faite. 

A ce stade, Coquerel pouvait écrire encore : « Sans 
doute, il y a un point où le christianisme finit, et le 
passer, c’est sortir du christianisme... C’est donc à 
chaque fidèle à bien examiner s’il est en dehors ou en 
dedans, » 2e édit., p. 291. Mais l'indépendance absolue 
des libéraux,et les audaces singulières des plus ortho- 
doxes devaient bientôt poser la question de savoir où se 
trouvait ce point critique, et même si il en existait 
un. À. Ritsch]l et son inspirateur W. Herrmann contri- 
buent à accentuer le probléne, par la solution étrange 
qu'ils proposent. 
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3. Ritschl. — On sait la distinction qu’ils établissent 
entre les jugements d’existence, Seinsurteile, et les juge- 
ments de valeur, Werturteile, les uns concernant les 
choses telles qu’elles sont, les autres telles qu’elles nous 
aflectent, chaque classe demeurant pleinement hété- 
rogène à l’autre. La religion est à ce titre entière- 
ment dégagée de la philosophie. On la libère de l’his- 
toire,tout eninvoquant avec insistance les documents 
scripturaires, en distinguant le fondement et le con- 
tenu de la foi : le fondement, c’est la personne du 
Carist; le contenu, c’est le jugement de valeur que 
l'esprit formule à son sujet; et celui-ci n’a rien à voir 
avec le terre à terre de la critique historique. Les 
Évangiles consignent les jugements de valeur et les 
expériences de la première génération chrétienne : il 
faut les vénérer, les lire même dans la communauté des 
fidèles qui seule y retrouve le vrai sens de la foi, mais 
en se gardant d’un littéralisme qui supposerait aux 
mots une portée métaphysique, et à la mentalité des 
premiers chrétiens l'aptitude à s'exprimer en une 
langue qui valüt pour tous les temps. 

Cette distinction du contenu et du fondement de la 
foi a provoqué les plus vives controverses. Qu'est-ce 
que la vérité historique, si l’on sépare des faits l’inter- 
prétation qu'ils comportent? Qu'est-ce qu’un fonde- 
ment de la foi qui a besoin d’être interprété par elle? 

Des orthodoxes comme E. Cremer et M. Kzæhler, 
des ritschliens comme Reischle et Th. Hæring ont 
protesté, en affirmant la nécessité d’un lien ferme avec 
l’histoire, quitte à réduire, comme A. Harnack, à une 
expérience pure, dans la conscience de Jésus, l'apport 
de la révélation nouvelle. 

On trouvera le résumé de ces débats dans Scholz, Der 
gegenwartige Stand der Forschung über den dogmatischen 
Christus und den historischen Christus, dans Theologische 
Jundschau, 1898, et dans M. Goguel, W. Herrmann el le 
problème religieux actuel, Paris, 1905, part. IE, ©. IV, v, 
p. 189 sq. Voir entre autres E. Cremer, Der Glaube und die 
Thatsachen, dans Greifsiwalder Studien, Gutersloh, 1905; 
Ueber die Entstehung der christlichen Gemissheit, Gutersloh;, 
1893; M. Kæhler, Der sogenannte « historische » Christus und 
der geschichtlische biblische Christus, Leipzig, 1892; M. Reis- 
chleet Th. Hæring, dans Zeitschrift für Theologie und Kirche» 
1892, 1897, 1898; A. Harnack, Reden und Aufsälze, 2° édit.» 
Giessen, 1906, t. 11, p. 3 sq. Voir RrIrscHL. 


Pendant que les « positifs » s’essaient à déterminer 
le minimum d’historicité requise, spécialement Reis- 
chle et Hæring, loc. cil., 1898, pendant que les audaces 
de l’école libérale provoquent par un dernier excès la 
Jesusbewegung, pour ou contre l’existence du Christ, 
des libéraux n'hésitent pas à déclarer que la réalité 
historique du Christ, voire même la notion d’un Dieu 
personnel, n’importent pas à leur foi. 


Bibliographie de la lutte pour l'existence du Christ, dans 
L. CI. Fillion, Les élapes du rationalisme, Paris, [1911], 
p- 320-350; Revue du clergé français, 1910, t. LxX1v, p. 420 sq.; 
1911,t. Lxvir, p. 162 sq. Sur la volatilisation dogmatique 
voir, entre autres, E. Doumerge, Les étapes du fidéisme, 
p- 12 sq.: F. Buisson contre Ch. Wagner, libre-pensée el 
protestantisme libéral, Paris, 1903; du point de vue catho- 
lique, J. Lebreton, L'encyclique et la théologie modernisle, 
dans les Études, 1907, t. cxint, p. 497 sq.; Paris, 1908, et 
trad. anglaise et italienne. 


Par des voies un neu différentes, le symbolo-fidéisme 
aboutit au même terme. 

6° Le symbolo-fidéisme et le modernisme. — A vrai 
dire, ce mouvement est des plus composites. Issu du 
kantisme, quant à la critique de l'intellectualisme, de 
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Schleiermacher, quant à la conception affective de la ; 


religion, il doit à Fries et à son disciple de Wette ses 
thèses propres du pressentiment et du symbole. 

C'est par «le pressentiment » que l’homme entre en 
communication avec les réalités supérieures, sans que 
le raisonnement ait aucun titre à s’ingérer dans ces 
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relations. Nous voilà bien proches des jugements de 
valeur et l’on s’étonnera peu de voir les représentants 
modernes du symbolo-fidéisme adopter la distinction 
ritschlienne des deux ordres de connaissance et des 
deux classes de jugements. 

Faire pressentir n’est point révéler : le dogme qui 
traduit l’émotion religieuse, à aucun titre, ne peut 
donc avoir une valeur littérale. Son mérite et son rôle 
sont ceux du symbole : on comprendra la foi du passé 
en dégageant de ce langage poétique les impressions 
Subjectives qu’il a voulu exprimer. 

Sans grand mérite d’orisir.alité, comme on le lui a 
justement fait observer, Lobstein. dans la Theologische 
Lileralurzeilung, 3 avril 1897, mais avec un incontes- 
table talent, qui a exercé grande influence sur le 
modernisme anglais, français et italien, A. Sabatier 
s’est donné la mission de vulgariser ces idées. 

« Les vérités de l’ordre religieux et moral se con- 
naissent par un acte subjectif de ce que Pascal nom- 
mait le cœur. » Esquisse d’une philosophie de la reli- 
gion, 9° édit., Paris, s. d., 1. III, c. 1V, $ 4, p. 382; c. 1, 
8 2, p. 269. « La science n’en peut rien connaître, car 
ces choses ne sont pas de même ordre. » /bid. 

En son dernier stade, voici les caractéristiques de la 
certitude religieuse. En les rapprochant des thèses de 
Luther, col. 1787,et de Calvin, col. 1792, il sera aisé de 
voirs’ilya,surce terrain, modification aucune : « C'est 
le résultat immédiat et pratique de l'expérience interne 
que [les chrétiens] ont faite et font tous les jours. Ils 
sentent que leur besoin religieux est entièrement 
satisfait, que Dieu est entré avec eux et qu'ils sont 
entrés avec lui en une relation si intime et si heureuse, 
qu’au-dessus d’elle... non seulement ils n’imaginent 
rien, mais encore ils ne désirent rien, » 1. 11, c. 1, 81, 
p. 176. 

« Cette foi était devenue [en Luther] si vivante, si 
sûre d'elle-même, ...qu’elle ne pouvait accorder ni 
crédit, ni valeur, à aucun témoignage biblique qui 
paraissait la co'tredire. » Les religions d'autorité et 
la religion de l'Esprit, 3° édit., Paris, 1904, L. IL, c. 1, 
$4, p. 275. Ainsi en est-il de plein droit pour tout chré- 
tien. Esquisse, 1. III, c. 1, 85, p. 285. 

Cest qu’en effet autre est l’expérience primitive, 
autre la formule symbolique qui prétend la traduire; 
autre la piété, autre le dogme. Esquisse, 1. HIT, c. 1, 62, 
p. 265 sq.; Les religions d’aulorilé, 1. III, c. v, $ 4, 
p. 534 sq. Illégitime donc, si elle prétend à une valeur 
objective, la théologie est recevable comme science des 
adaptations sociales des formules au sentiment. 1bid., 
p. 539. Et l’auteur trace le plan d’une théologie qui 
déroulerait méthodiquement « l’étude et l’explication 
de l'expérience chrétienne. » Zbid., c. VI, $ 4, p. 561 sq. 


Dans le même sens, E. Ménégoz, Le fidéisme et son appli- 
cation à l'enseignement chrélien traditionnel, 2° édit., 2 in-8°, 
Paris, 1909; P. Lobstein, Essai d'une introduction à la 
dogmatique protestante, Paris, 1896; trad. allemande, Fri- 
bourg en-Brisgau, 1897, et — étude très tendancicuse — 
La connaissance religieuse d'après Calvin, dans la Revue de 
théologie et de philosophie de Lausanne, janvier-avril 1909. 


On retrouvera les mêmes pensées, ou peu s’en faut, 
chez les auteurs modernistes, Loisy, L’Évangile et 
l'Église, Paris, 1902, p. 66 sq., 173 sq.; Autour d’un 
petit livre, Paris, 1903, p. 195 sq.; G. Tyriell, Rights 
and limits of theology, dans le Quarterly review, 1905, 
p. 406; Through Scylla and Charybdis, Londres, 1907, 
p. 208, 306 sq. Se défendant du sentimentalisme de 
Schleiermacher, Lex credendi, Londres, 1906, part. I, 
c. 1V, p. 15 sq., 251 sq., T'yrrell n’arrive pas à main- 
tenir aux formules dogmatiques une valeur suffisante 
de vérité. Voir Théologisme, dans la Revue pratique 
d’apologélique, 1907, t. rv, p. 499 sq. Tels encore, avec 
une nuance plus tapageuse, les modernistes italiens. 
Programma dei modernisti, Rome, 1908, p. 97 sq. 
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Ces thèses manquant d'originalité, il nous paraît 
plus important de marquer nettement de quelles sour- 
ces elles dérivent et quelle est leur place dans le grand 
mouvement agnostique issu de la Réforme, que d’ana- 
lyser longuement leur contenu. 

7° Pragmatisme. — Quand l’agnosticisme a déses- 
péré tout eflort pour connaître la vérité, quand l’ha- 
bitude des compromis dogmatiques et le principe de 
l’universelle tolérance a bien soulignéle subjectivisme 
de la croyance, la tentation est forte — appuyée par 
la logique instinctive que l'esprit ne peut dépouiller — 
de réduire à cette utilité subjective l'essentiel de la foi : 
c’est le pragmatisme. Deux de ses formes méritent 
d’être signalées. 

La « philosophie nouvelle » de M. Bergson, dont 
MM. E. Le Roy et Wilbois se sont fait spécialement les 
champions parmi les catholiques, s'appuie sur un 
idéalisme qui rappelle à quelques égards le pan- 
théisme de Spinoza. Tout est pensée ; la matière même 
n’est que de la pensée ralentie. La forme originale et 
parfaite de l’être, c'est le devenir.La pensée spéculative 
qui découpe des stades de repos dans ce mouvement 
est donc déformante par son morcelage; l’« action» 
est plus proche du réel, dont elle respecte l'intégrité. 
Se replonger dans l’action est donc le meilleur moyen 
de connaître sans déformation. Toute la vérité des 
dogmes est de chiffrer des attitudes qui permettent de 
trouver dans l’action religieuse les expériences vrai- 
ment révélatrices. Le Roy, Dogme et critique, 2° édit., 
Paris, 1907. 

Le pragmatisme de W. James s’est inspiré de ces 
thèses, surtout pour sa critique de l’intellectualisme et 
sa conception utilitaire des idées abstraites. À plural- 
islic universe, Londres, 1909, lect. v, p. 214; lect. vi, 
p. 225 sq. A cet égard, il dépend aussi des idées émises 
par Pierce, dès 1878, Popular science monthly, janvier 
1878; Revue philosophique, décembre 1878, janvier 
1879, et des théories de MM. Schiller et Dewey. 

Le grand intérêt de ses études est d’avoir analysé de 
plus près le contenu des expériences religieuses et leur 
mécanisme psychologique. 

Les prédilections de l’auteur vont à la conception 
luthérienne d’une expérience salvifique indépendante 

de la moralité personnelle. À pluralistic universe,lect. 
Vin, P. 304; The varieties of religious experience, Lon- 
dres, 1902; trad. franç. par Fr. Abauzit, 2° édit., 
Paris, 1908, p. 207 sq., 211, et aux conversions où 
domine la passivité et « l'abandon ». 1bid., p. 177 sq. 
Analysant ces crises, il observe avec Leuba que la 
conversion ne requiert nullement la croyance à un 
Dieu personnel, que le sentiment de régénération et de 
délivrance n’exige pas la foi au Christ et peut se pro- 
duire par une voic qui ne soit nullement intellectuelle, 
p. 209 sq., bref, que le sentiment mystique d’expan- 
sion, de libre épanouissement, n’a pas de contenu 
intellectuel propre, p. 360. 

Quant à l'explication de ces phénomènes, il fait 
siennes les observations de Myers sur la conscience 
subliminale, rappelant et complétant celles de Leibnitz 
sur les « petites perceptions ». L’incubation prolongée 
de notions subconscientes, leur explosion inopinée, 
dans le champ de la conscience claire, surtout quand la 
détente de l’activité, aux heures d'abandon, laisse place 
à l’automatisme psycholosique, suflirait à rendre 
compte d’un grand nombre, sinon de tous. 1bid., p. 
398-405; cf. Journal of phil, psych. and scientific 
methods, 1910, p. 85 sq. Il n’est besoin que d’observer 
la multitude des problèmes que W. James pense 
résoudre par cette voie, pour sentir l’exagération et 
prévoir une réaction prochaine. 

En tous cas, il est diflicile de porter un coup plus 
“rave au fidéisme pseudo-expérimental des sectes pro- 
testantes : l’analyse de James dénonce et les facteurs 
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tout naturels de ces phénomènes, et l'arbitraire du lien 
qui les unit à une dogmat ique définie. 

Que reste-t-il donc de la religion? L’incoercible 
besoin qui en fait « une fonction éternelle de l'esprit 
humain, » Expérience religieuse, 2° édit., p. 423; et 
l’utilité pratique qui fait toute sa vérité. Les déclara- 
tions sont précises : les attributs métaphysiques de 
Dieu,ens a se, necessarium,unum infinile perfectum,… 
n'ont pas de sens. Ils ne prennent une signification que 
dans et par les ressources d'action que nous trouvons 
en eux. « Dieu est dans son ciel ! Tout va bien pour le 
monde ! Voilà le vrai cœur de votre théologie.» Prag- 
malism, lect. 1v, p. 121, 122. C’est aussi la pensée de 
Leuba : « Il ne faut pas dire que l’on connaît Dieu. il 
faut dire que l’on s’en sert... Le but de la religion n’est 
pas Dieu, mais... une vie plus large, plus riche, plus 
satisfaisante, » cité par W. James, L'expérience 
religieuse, 2° édit., p. 422. La vie religieuse est donc 
réduite à une sorte de thérapeutique par l’idée reli- 
gieuse, indépendamment de sa vérité. 

En fait, tel est le but poursuivi par les sectes ou 
associations américaines de la mind-cure et de la 
christian science, ibid., p. 80 sq., et l’on ne doit pas 
oublier pour comprendre James qu’il est lui-même un 
converti de la première. 

Conclusion. — Un écrivain autorisé, J. Kæstlin, 
observe le désaccord absolu qui règne, dans tous les 
camps du protestantisme, entre théoriciens de l’expé- 
rience religieuse, méme sur les points essentiels, Real- 
encyklopädie, t. 1v, p. 743 sq. Le lecteur peut appré- 
cier par ce qui précède si la remarque est exagérée. 

Sur un seul point l’accord est unanime de Luther à 
James : sur la prétention de maintenir à tout prix, 
comme règle de foi, le critère de l’expérience. Luther 
l’opposait «à toute autorité extérieure, » col. 1786 sq., 
et pratiquement même aux textes de l’Écriture qui le 
gênaient, col. 1787; pendant quatre siècles, le sens indi- 
viduel a ainsi éliminé toute contrainte de l’autorité, 
du dogme, puis de la raison spéculative. 

Sur cette pente, les Églises et les individus marchent 
d’un pas très inégal. Il y aurait injustice souvent à 
nier leur sincérité, erreur à les imaginer rendus au 
même point. Mais l'identité du principe garantit 
l’aboutissement nécessaire de leur évolution. Au der- 
nier stade, iln’y a plus rien, rien que le besoin du divin 
affirmé malgré tout dans ces hymnes à l’idéal que 
font retentir, dans des temples vides, la libre-pensée, 
le libéralisme, le symbolo- fidéisme, le pragmatisme : 
c'est l’agnosticisme et l’athéisme mystiques. 

III. QUESTION DE MÉTHODE; DIVISION. — Le pro- 
blème de l’expérience religieuse peut être abordé, soit 
du point de vue positif, au nom de l'histoire, de la 
phénoménologie, de la physiologie, ou de la psycho- 
logie, cf. J. Segond, La prière, Paris, 1911, Introd., 1, 
p. 1-13; soit du point de vue spéculatif, si nous préten- 
dons traiter de son explication transcendante. 

Il ne peut exister de doute sur la méthode qui con- 
vient à ce dictionnaire : dogmatique, par articulation 
des points de foi, théologique, par la justification 
rationnelle de leur contenu et de leurs connexions. 
Toutefois le sujet présent commande une réserve spé- 
ciale. 

Les thèses que nous avons à étudier procèdent, en 
effet, de l’agnosticisme. Bien que la réfutation fournie 
par les art. AGNOSTICISME et DIEU, nous donne le droit 
d’en appeler à l’action d’un Dieu personnel, il y aura 
avantare à ne poi:t heurter de front, par un dogma- 
tisme croyant, le dogmatisme négatif des théoriciens 
adverses. 

De plus, la méthode comparative qu’ils emploient, 
imprégnée trop souvent d’a priori positivistes, encore 
mal définie dans des questions où l’observation est 
plus délicate et la défurmation systématique moins 
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palpable, ne peut être ici ni négligée, ni acceptée sans 
que l’on prenne soin de noter ses erreurs. Nous les 
avons signalées, Quelques précisions sur la méthode 
comparalive, dans l’Anthropos, 1910, t. v, p. 534 sq. 

Voici les plus graves. Sous prétexte de n’adimettre 
aucun a priori, ces auteurs déterminent eux-mèémes 
leur champ d'observation, sans remarquer que la dis- 
tinction entre faits religieux et non religieux suppose 
déjà une théorie de la religion; qu'à l’admettre, on 
sort des faits; qu’à l’omettre, on risque de fonder ses 
conclusions à la fois sur des observations légitimes et 
sur des sujets hétérogènes. De quel droit, par exemple, 
exclure ou inclure dans son objet d’étude l'appétit 
sexuel, où d’aucuns veulent voir une prière? Da Costa 
Guimaraens, Le besoin de prier et ses conditions, dans 
la Revue philosophique, 1902; ou l'ivresse anesthé- 
sique, que d’autres regardent comme une révélation? 
B. J. Blood, The anæsthesic revelation, New York, 
1874; voir W. James, L'expérience religieuse, 2° édit., 
p. 328 sq. 

De plus, à n’envisager qu’un aspect des phénomènes, 
l’émotif ou l’affectif, on risque de négliger des diffé- 
rences capitales, peu notables dans leurs caractéris- 
tiques physiologiques ou psychologiques. Ainsi parais- 
sent presque identiques les états de conscience que 
produisent l’indéfini du rêve, le vague de l'ivresse, 
l'intuition dialectique de l'idéal, l’extase mystique. 
Cette impression délicieuse d’éblouissement, d’éva- 
nouissement à l’entrée d’un monde supérieur, est obte- 
nue par des voies très différentes. Si les sens, voire 
même la conscience directe, sont incapables de dé- 
mêler les réactions très diverses que la raison prévoit 
et que décèle soit l’analyse philosophique, soit l’étude 
des manifestations sociologiques parallèles, peut-on 
croire qu’en nivelant indûment tous ces faits, on 
puisse aboutir, même du point de vue positif, à une 
conclusion scientifique ? 

Enfin, de quel droit dépasser le point de vue phéno- 
méniste, en prononçant soit des jugements de valeur 
(non seulement subjective, mais objective) sur les 
formes religieuses considérées, soit des arrêts absolus 
sur la nature et l’origine du fait religieux? Nier, en 
cette matière, n’est pas moins dépasser l’expérience, 
qu'affirmer. 

Pour ces motifs, voici la méthode de cette étude. 

Nous plaçant sur le terrain de nos adversaires, nous 
prendrons les mots religion, prière, divin, myslique et 
autres, non selon leur acception théologique, comme 
désignant la religion révélée et le surnaturel authen- 
tique, mais selon leur notion générique et confuse. 
Voir abbé de Broglie, Religion et crilique, Paris, 1896, 
Définition de la religion, p. 3-106. 

Modifiant légèrement la définition de A. Réville, 
Prolégomènes de l’histoire des religions, Paris, 1881, 
c. I, p. 34, pour insister sur le caractère d’ordination 
totale de l’homme vers son dieu, nous nommerons 
religion : « la détermination de la vie humaine par le 
sentiment d’un lien unissant l’être humain. à l'être 
mystérieux — personnel ou impersonnel — dont il 
reconnaît la domination sur le monde et sur lui-même 
et auquel il aime à se sentir uni. » Nous n’exciurons 
donc, par préjugé confessionnel, aucune forme reli- 
gieuse ou prétendue telle, mais nous emploierons les 
mots, à tout le moins, dans leur sens his(orique, nous 
refusant de considérer comme religieux l'appétit 
sexuel ou l’émotion anesthésique, quelque prétention 
que manifeste une époque agnostique et religieuse à les 
dénommer tels. Si l’on comprend, en eflet, pourquoi 
certains réclament le bénéfice de cette qualification, on 
voit aussi pourquoi l’usage — et c’est au fond toute une 
philosophie rudimentaire, au-dessus de tout soupçon 
— ne saurait la tolérer. 

Les mêmes raisons semblent requérir l’ordre sui- 
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vant : nous aborderons successivement les trois aspects 
du problème, qui se commandent, psychologique, cri- 
tériologique, ascétique. Débutant par une mise au 
point ou critique des faits, voir plus bas, qui doit éclairer 
tout ce travail, nous fournirons ensuite leur expli- 
cation théologique, col. 1814, ne la tirant pas de l’ex- 
périence, puisque sous sa forme fidéiste nous l’en 
prouverons incapable, col. 1828 sq., mais présupposant 
les études connexes fournies par ce dictionnaire, 
AGNOSTICISME, DIEU, RELIGION. 

La question délicate de la spécificité des expériences 
catholiques ne sera abordée qu’en dernier licu, parce 
qu'elle requiert la solution préalable des trois ordres 
de problèmes. 

IV. L'EXPÉRIENCE RELIGIEUSE COMME FAIT PSYCHO- 
LOGIQUE. — {. (HITIQUE DES FAITS. — Les phéno- 
mènes invoqués comme caractéristiques de l’expé- 
rience religieuse sont surtout les suivants: sentiment 
de dépendance à l'égard du divin, comme d’une 
étreinte extérieure ou intime ou d’une présence, 
sentiment d'expansion et de réconfort attribués à son 
influence, illuminations et commotions accompa- 
gnées ou non de révélations ou de visions, changement 
de vie ou conversion, satisfaction ou consolation dans 
l’apaisement des facultés. Avant de risquer unethéorie, 
il convient d’examiner de près quelle objectivité 
leur revient, quels caractères les distinguent. 

Que le lecteur veuille bien ne chercher ici aucune 
solution positive : il s’agit seulement, pour l'instant, 
de précisions indispensables et comme d’un débliaice- 
ment préliminaire. 

1° Question préjudicielle d’objectivité. — Un trait met 
en défiance : c’est l’ineffabilité prétendue de ces états : 
les uns affirment ne pouvoir s’en expliquer à qui ne les 
a pas partagés; les autres déclarent n’yrien compren- 
dre; de là à conclure qu’ils n’ont rien d'intelligible, 
la pente est rapide. 

En réalité, il n’y a de spéciale ici que l'erreur, si fré- 
quente dans les choses de la foi, d'imaginer qu’on en 
puisse juger, sans y être « expert »; mais le sentiment 
religieux n'étant pas moins une spécialisation de la 
sensibilité que le sentiment artistique ou le sentiment 
moral, on ne peut pas plus suspecter de ce chef l’objec- 
tivité de ses facteurs, ou la véracité des privilégiés qui 
le décrivent, qu’on ne peut mettre en doute les délices 
éprouvées par un Beethoven, un Cauchy, un Kant, 
dans leurs spécialités respectives. S. Bernard, /n Can- 
tic. serm. LxxII, N. 10, P. L.,t. cLxxxut, col. 1138. 

Si l’on a quelque expérience de ces émotions, on ne 
doit non plus oublier qu’il peut y avoirentre les divers 
degrés d'initiation des différencestelles, qu’on puisse 
être à leur égard comme dans une ignorance al,solue. 
« Qui aura expérimenté quelque chose de plus relevé, 
dit Suarez, pourra parler selon son expérience, car en 
cette matière elle est d’une importance souveraine. s 
De oratione, 1. II, c. 1x, n. 13. Formulée au sujet de 
la contemplation mystique et de sa durée, l’observa- 
tion est de portée très générale. Voir plus loin. Nous 
recevrons donc, à titre de phénomène objectif, ce que 
nous trouverons garanti, soit par des assertions con- 
vergentes, soit par des témoignages de première 
valeur. 

20 Classifications provisoires. — Pour mettre un peu 
d'ordre dans ces recherches, il sera bon d’adopter une 
classification provisoire, qui n’implique aucune inter- 
prétation systématique des faits. 

Plus on insiste sur l’aspect affectif de ces phéno- 
mènes, en négligeant leurs éléments représentatifs, 
plus on sera porté à les distribuer selon la diversité des 
caractères. On pourra prendre, comme point de départ, 
soit la distinction aristotélicienne des passions en 
concupiscibles et en irascibles. S. Thomas, In Fthic., 
1. LI, lect. v, Paris, t. xxv, p. 500; /n 1V Sent., 1. IIL, 
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dist. XXVI,q.1,a. 3, Paris, t.1x,p. 402; soit la distinc- 
tion physiologique, reprise par Kant, Lotze, Wundt, 
des quatre tempéraments, sanguin, mélancolique, colé- 
rique, lymphatique; soit, du point de vue psychologi- 
que, selon la faculté qui prédomine, la division de 
B'in en type intellectuel, émolionnel, où volitionnel, 
Hébert, Le divin, Paris, 1907; sait les analwses plus 
fouillétes de M. Ribot, Psychologie des sentiments, Paris, 
1896, c. xt, p. 273 sq. 

C’est toutefois simplifier les choses à l’excès et com- 
mettre dès le principe une erreur de méthode, que de 
réduire les catégories à deux, celle des bien portants, 
et celle des maladifs, W. James, L'expérience reli- 
gieuse, 2° édit., p. 139 sq., ou encore celle des âmes 
tendres et celle des âmes rudes, les unes «raisonneuses, 
procédant par principes, intellectualistes, idéalistes, 
optimistes, convaincues du libre arbitre, monistes, 
dogmatistes, » les autres « empiristes, exigeant des 
faits, sensualistes, matérialistes, pessimistes, irreli- 
gieuses, fatalistes, pluralistes, sceptiques. » W. James, 
Pragmalism, p. 12. Et ce n’est pas une faute moindre, 
sous prétexte que, pour bien connaître un ohjet, il faut 
l'observer « comme à travers un microscope, c’est-à- 
dire sous ses formes les plus exagérées, » L'expérience 
religieuse, 2° édit., p.34,de ne vouloir arrêter son atten- 
tion que sur les cas aigus Jbid., p. 34, 35, 39. Autre 
chose est « étudier à la loupe », autre chose n’exami- 
ner que les types anormaux ou tératologiques. Qui 
se limite à ces derniers risque d'ignorer les caractères 
vraiment spécifiques des organismes sains. Le danger 
est d'autant plus grave, si l’on se met sous la conduite 
de W. James, que les crises sur lesquelles il a concentré 
ses recherches ne relèvent guère que d’un seul genre, 
l’'émotionnel ou l’affectif. Des millicrs de vies reli- 
gieuses se développent sans donner trace appréciable 
d’exaltations analogues, et pourtant c’est peut-être 
parmi ces amorphes, qui sont le nombre, sinon l'élite, 
que se révéleront les attaches profondes de la religion 
avec la nature humaine, seules propres à expliquer 
Ja stabilité des masses dans la foi. 

Pour adopter une classification plus objective, nous 
distingucrons les expériences relicicuses en fondamen- 
tales, dérivées et mystiques. Seront dites fondamen- 
{ales les impressions qui n’en supposent pas de plus 
simples avant elles et n’impliquent encore aucune 
interprétation : telles l’appétit du divin comme ten- 
dance spontanée vers un plus grand, un plus beau, un 
meilleur anonyme encore; telle l'impression de limi- 
tation et, au mème sens, celle de dépendance. Seront 
regardées comme dérivées les émotions qui résultent 
d'une combinaison des précédentes, comme celle de 
lutte intéricurc, où qui présupposent une interpréta- 
tion, comme le sentiment d'approbation, d’impro- 
bation ou de réconfort dus à l’action divine. Seront 
enfin tenus pour mystiques les phénomènes qui dépas- 
sent assez le niveau commun, pour être à un titre spé- 
cial mystérieux, soit qu'ils n’exigent qu’une intensité 
superieure, Soit qu'ils comportent vraiment quelque 
note irréductible. Ainsi, en évitant l’abus de mots qui 
fait de mystique le sÿnonyme de religieux, nous réser- 
verons pour le moment la grave question de la limite 
et de la spécificité des états mystiques. 

Cette classification, basée sur la complexité psycho- 
Jozique des expériences, doit trouver sa justification, 
plus ou moins parfaite, dans le jeu des facteurs onto- 
logiques à qui nous devrons les attribuer, col. 1815. 

3° Distinctions nécessaires entre les expériences. — 
1. Expériences fondamentales. — Quelque attention 
que puisse mériter le phénomène de conversion, il 
apparaît trop factice de vouloir expliquer par là, avec 
Hoffmann et Frank, toute l’évolution de la vie reli- 
Eieuse : trop d’âmes, soit médiocrité, soit innocence, 
ignorent ces crises aiguës, 
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Si l’on veut seulement indiquer comme phénomène 
premier le déchirement intime d’une volonté p:itagée 
entre le bien et le mal, comme W. James, il est clair 
que cet état de lutte suppose des états de conscience 
plus simples et des émotions antérieures de caractère 
opposé. 

Faire sortir le fait religieux du seul fait moral, 
comme d’aucuns l’ont tenté, en s'inspirant de Kant, 
prête à la même critique. Si la moralité n’est qu’un des 
aspects du réel, c’est une méthode factice d'appuyer 
sur lui seul une théorie de la religion. 

En appeler, avec Schleiermacher, au sentiment de 
dépendance du fini à l’égard de l'infini n’est pas moins 
arbitraire. La dépendance, entendue au sens d’influx 
physique d’un plus grand, ne traduit qu'une des 1ela- 
tions d’être à être : celle qui résulte de l’agir. Pourquoi 
ce découpage dans la réalité? La qualification de 
dénendance suppose de plus les appréhensions plus 
simples de l'existence de ce Tout, ou decet Univers, 
ou de cet Infini, et des attributs au moins confus qui 
le caractérisent. 1 

La théorie n’est pas plus mûre chez A. Sabatier, 
lorsqu'il indique tour à tour, comme origine du fait 
religieux, « le sentiment de détresse, la contradiction 
initiale de la vie intérieure, » Esquisse, 9° édit., 1. I, 
c. 1, 8 2, p. 19, et encore « le sentiment de subordina- 
tion,base expérimentale et indestructible de l’idée de 
Dieu, » ibid., p. 20: lorsqu'il nomme ailleurs « émotion 
religicuse primitive », le frisson « de crainte et d’espé- 
rance » qui vous saisit devant quelque grand spectacle 
de la nature, I. III, c. 11, $ 2, p. 304 sq. 

Il suflit de reconnaître, pour échapper à l’esprit de 
système, que la réalité peut être atteinte sous de mul- 
tiples aspects : de vérité, si l’on considère son être pro- 
pre, absolument ; de beauté, si l’on tient compte de son 
harmonie avec les facultés connaissantes et de l’excel- 
lence des qualités qu’elles y apprécient ; de bonté, si on 
envisage ses rapports de convenance avec les besoins 
du sujet ; de moralité, si on en juge au regard de ce qui 
convient ou répugne à une nature raisonnable. Évi- 
demment les notions abstraites de beauté, de bonté, 
de moralité sont postérieures à la sensation ou à la 
perception brutes qui nous renseignent — à un degré 
quelconque — sur l’être des choses. Le point qui im- 
porte est la quasi-simultanéité des impressions d’exis- 
tence, de vérité,de beauté, de bonté, qui dérivent d’une 
qualité originale de l’être objectif et correspondent à 
une orientation également primilive des facultés. 

En tout ordre d’expérience subjective, la première 
donnée est toujours celle d’un appétit au moins vague, 
qui résulte directement de l’aptitude à sentir ou à 
éprouver; vient ensuite celle de la satisfaction ou de 
la déception, dans la possession de l'objet convoité; 
d’où naissent de nouvelles excitations des facultés 
avivées par le plaisir ou irritées par la souffrance. 

Expériences fondamentales, par conséquent, toutes 
celles qui traduisent l’appel du divin, fût-ce le seul 
mécontentement de tout ce qui n’est pas lui; fond:- 
mentales, à un titre plus spécial, les premières percep- 
tions de son être sous l’un quelconque de ses aspects, 
frissons à l’entr'aperçue du Vrai, du Beau, du Bon, du 
Bien, tressaillements de tout notre être en présence de 
cette contemplation (physique, notionnelle ou morale), 
qui nous fait entrevoir plus et mieux que l’ambiance 
ordinaire et.par delà cette mesure plus riche, une abon- 
dance suprême, peut-être infinie. Il serait singulier, en 
effet, de prétendre qu’un grand spectacle de la nature 
évoque une émotion religieuse et qu’une symphonie 
admirable ou un acte de vertu extraordinaire ne 
l’éveille pas, au moins chez certaines âmes. A s’en 
tenir à la définition nominale de la religion, dans un 
cas comme dans l’autre, la sensation éprouvée a les 
mêmes caractères d’une révélation vague de l'idéal, et 
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notre être vers lui. : 

Corrélatives de ces expériences, celles qui se greffent 
immédiatement sur elles, amenées par une raison de 
contraste. Toute sensation de grandeur nous fait sen- 


tir notre petitesse, toute puissance notre infirmité, : 
toute vertu nos propres défauts. De là ces impressions 


de limitation, d’impuissance, en tou! ordre où nous 
avons entrevu le plus grand et le mieux. Elles ne sont 
pas proprement religieuses, puisque leur terme immé- 
diat est le sujet, mais on voit comment elles prépa- 
rent ct développent l’acuité de celles qui le sont. 

Pour la même raison, il convient de mentionner ici 
les dégoûts et les souffrances qu’apporte avec soi la 
pratique de la vie : elles aiguisent l’appétit de l’it.éal 
par l’écœurerient du réel. 

Toutes ces expériences sont simples, en ce sens 
qu'elles résultent de l’impression directe de la réalité, 
qu'invitant à rechercher et à définir le divin, aucune 
ne présuppose encore qu’on lui ait donné un nom. 

2. Expériences dérivées. — a) La lutte intérieure. — 
Du conflit de ces attraits et de ces répulsions primor- 
diules, naît l'épreuve de la lutte intérieure. Il semble 
que l’âme soit partagée en tendances contraires qui se 
disputent l’hégémonie. Aucune n'échappe pleinement 
à cette crise, ne serait-ce qu’à l’entrée de l'adolescence, 
lorsqu’elle s’éveille à la vie personnelle et ressent plus 
vivement l’appel des passions. Les uns se blasent, nient 
le problème ou le disent insoluble; d’autres se conten- 
tent des solutions héréditaires, d’autres en cherchent 
quelque nouvelle qui les satisfasse. Esprits religieux, 
ou areligieux diffèrent par l’attitude qu’ils prennent 
au cours de ce drame ou à son terme, non par l’expé- 
rience douloureuse qui le constitue. 

b) liluminations et réconjorts. — Pendant qu’il se 
poursuit, et selon les interprétations définitives ou 
provisoires dont l'individu fait choix, se placent des 
incidents multiples. Certaines joies, des moments de 
bien-être intérieur et de paix sont tenus pour une 
approbation ; des amertumes, à la suite d’évidentes fai- 
blesses, pour une improbation; les périodes d’atonie 
inorale, de dégoût, de lassitude, de désespoir, pour 
un abandon; les sautes de vigueur et de générosité, 
pour un réconfort divin. Certaines connexions d’évé- 
nements obtenues par la prière ou rencontrées par une 
bonne fortune plus marquée seront attribuées à une 
providence spéciale : elles appelleront la gratitude et 
l’allégresse; des espoirs déçus, des prières longtemps 
inefficaces, des malheurs répétés paraîtront les effets de 
l’immiséricorde ou d’une implacable justice. À consi- 
dérer les choses avec cette approximation, ce sont les 
conceptions du divin qui diversifient les religions, non 
les expériences. | 

U va falloir préciser. 

c) La conversion. — Si les phénomènes de conver- 
sion, considérés dans leurs formes aiguës, manquent 
totalement en nombre de vies, ils ont une telle impor- 
tance en d’autres, spécialement dans quelques sectes 
chrétiennes, qu’il convient de leur accorder une atten- 
tion spéciale. Aussi bien chaque retour au devoir, après 
un manquement grave, reproduit-il en petit les mêmes 
péripéties. 

Une première constatation s'impose : la diversité 
du concept de conversion suivant les Églises. C’est 
chose grave : il ne s’agit pas en effet d’une spéculation 
annexe au fait psychique, mais du fait même dont cha- 
cun prétend parler. 

A se reporter à la Formule de concorde, part. I, 
a. 2, n. 54; cf. Müller, Die symbol. Bücher, p. 601, la 
conversion luthérienne peut se réduire à deux temps, 
un effroi de la conscience, à la pensée de ses fautes et de 
la loi divine, une appropriation de la justice du Christ, 
par l’apparition d’une étincelle de foi, scintillula fidei, 
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terreurs et confiance passivement reçues et justifica- 
tion incondilionnée. 

Autre était la notion mélanchthonienne : les syner- 
gistes exigeaient que le pécheur se disposât à la grâce 
par des œuvres positives et lui reconnaissaient une 
coupération réelle sous l’action du Saint-Esprit. On 
sait comment la rédaction de Bergen cerrigea celle de 
Torgau, et avec quelle âpreté chaque parti continua à 
défendre son opinion. 

Différente aussi la conception méthodiste, plus pro- 
che de la luthérienne par la saisie subite de conscience 
qui lui est essentielle, très distincte par son caractère 
de changement moral et de retour aux bonnes œuvres. 

Non moins disparate le concept de la christian 
science et de la mind-cure. Leurs adeptes sont moins 
préoccupés de rallier le chemin du devoir,quede retrou- 
ver l'équilibre et la santé mentales, en s’administrant 
des idées reconnues efficaces : le côté pratique seul les 
intéresse. 

Tout autre enfin la conversion catholique : on se 
convertit quand on se reconquiert, non par ses seules 
forces, certes, mais comme si l’on était seul; lorsque 
l'on se décide à accepter la vérité qui déplait et le 
devoir qui coûte, parce que Dieu le veut, et que la 
justice du Christ ne devient nôtre que si nous 
faisons effort pour nous conformer à sa foi et à sa loi. 
A cette résolution motivée la commotion sensible de 
quelque phénomène extraordinaire n’est nullement 
essentielle, et le cas de A.-M. Ratisbonne, sur lequel 
insiste W, James, ne peut être reçu comme carac- 
téristique. 

Encore ces quelques précisions sont-elles loin d’être 
suffisantes. 

Autre chose est se convertir au Vrai, autre chose se 
convertir au Bien. Une âme qui, dès le principe, est 
résolue à ne jamais « pécher contre la lumière » ne pas- 
sera pas par les mêmes phases qu’une autre dépourvue 
de cette impeccable loyauté : pour elle, le drame peut 
se dérouler dans l’intelligence seule, pour l’autre dans 
la seule volonté. Autre chose est surtout se convertir à 
la « voie étroite », autre chose se convertir à une voie 
plus large. Si dure que soit cette dernière épreuve — 
puisque prêtres et moines qui abandonnent l’Église 
romaine éprouvent immédiatement le besoin de ne 
l’affronter qu’appuyés sur le bras d’une épouse — d’où 
vient que les synodes qui les accueillent, pour prévenir 
« le scandale »,se voient obligés de surveiller la publi- 
cation des motifs de leur conversion? Dans Aymon, 
Synodes nationaux des Églises réformées de France, 
La Haye, 1710, t. 1, p. 464, etc., cité par J. Dutilleul, 
Convertis et apostats, dans les Études, 1910,t. cxxiv, 
p. 520, note 2. 

Autre erreur de méthode, si l’on prend, comme élé- 
ments d’étude, non tous les types spécifiques, mais 
celui qui cadre avec la mentalité personnelle du cri- 
tique et ses solutions préférées. « Les conversions où 
l'effort domine, écrit W. James, sont moins intéres- 


. santes pour nous que celles où l’on s’abandonne.. 


D'ailleurs, l’opposition entre ces deux types n’est 
pas irréductible. Même dans une régénération où la 
volonté s'exerce au plus haut degré, il y a des inter- 
valles d'abandon ou de semi-abandon. » L’expérience 
religieuse, 2° édit., p. 177. La question n’est point là 
précisément — le semi-abandon, si lPabandon est 
essentiel, ne donnera jamais qu’une semi-conversion — 
c’est de savoir si l’on peut échafauder une théorie de 
la conversion sur la psychologie de l’abandon, prédo- 
minante en effet dans la conception protestante, acces- 
soire ou nulle dans la mentalité catholique, s’il est 
scientifique de baser une thèse sur l’étude dutype émo- 
tionnel, en négligeant presque entièrement le type in- 
tellectuel et volontaire. 

Pourquoi toute conversion protestante relève essen- 
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liellement du type émotionnel, le lecteur le voit sans 
peine: il faut sentir l’action de la grâce. Pourquoi la 
conversion catholique peut être du type purement 
intellcctuel, comme chez Newman, ou purement 
volontaire, comme chez Ignace de Lovola, ce n’est pas 
moins clair : se convertit celui qui se résout au devoir 
connu, fût-ce froidement, uniquement par raison. Il 
n'en résulte pas qu'il n’y ait entre les conversions 
scientistes, protestantes ou catholiques aucune ana- 
logie. Une âme affective et sensible, avant de se don- 
ner au catholicisme, passera par bien des crises de 
sensibilité Le cas d’Augustin est classique. Mais 
c’est une faute de donner à ces phénomènes une impor- 
tance égale dans toutes les Églises, d’insister, par exem- 
ple, sur la dernière étape d’'Augustin, Confess., 1 VIII, 
c. XII, P. L.,t. XxxXxI1, col. 762, sans tenir compte du 
processus intellectuel qui, dès longtemps, l'avait con- 
duit à la cerlilude de la vérité. Zbid., 1, VIII, c. 5, n. 1, 
col. 749; 1. VE, c. 1v, n. 6, col. 722. 

d) Visions el révélalions. — Nous mentionnerons ici, 
sans nous y attarder, les visions et révélations. En 
fait, il n’est guère de religion qui n’en réclame pour 
elle le bénéfice. Ces deux ordres de phénomènes sont 
souvent associés, mais distincts en droit. Par contre, 
si l’on considère la manière dont ils sont perçus, on 
pourra les distinguer également en sensibles, s'ils 
correspondent à une perception externe, réelleouesti- 
mée telle, en fmaginali}s, s'ils sont atteints unique- 
ment dans des phantasmes ou images intérieurs, en 
intellectuels, s'ils se produisent sans aucun conco- 
mitant physiologique de nature spatiale ou quanti- 
tative. 

Enregistrant ces distinctions, parce que la diver- 
sité des témoignages autorisés les exige, nous ren- 
verrons le lecteur aux articles spéciaux. La raison en 
est que ces expériences, à tout le moins, ne sont pas 
du domaine commun; leur étude ne s’impose donc pas 
dans un travail où l’on envisage surtout l’expérience 
religieuse en tant que critère ordinaire de connais- 
sance, ou facteur général d'évolution. De plus, elles ne 
sont pas liées davantage aux phénomènes supérieurs 
dont nous allons traiter : bien des témoins s’en disent 
gratifiés qui manifestement n’ont, de toute leur vie, 
rien soupçonné des « touches mystiques ». 

3. Expériences mysliques. — Nous gardons ici la 
même réserve, nous bornant à articuler quelques uis- 
tinctions indispensables. 

La meilleure notion des états mystiques est celle 
qui voit en eux, par opposition avec la connaissance 
abstraite et discursive, une connaissance expéri- 
mentale de Dieu. Le fidèle conçoit le divin; le 
mystique le sent ct le goûte. 

a) Le sentiment de présence. — Au premier degré de 
ces impressions se place le sentiment de la présence de 
Dieu, non plus par effort intellectuel ou de mémoire, 
mais par impression sensible. Toutefois, sous un même 
mot s’abritent encore des phénomènes très divers. 

a. Le sentiment de dépendance. — A. Sabatier écrit : 
« Le sentiment de notre subordination fournit la base 
expérimentale et indestructible de l’idée de Dieu... 
Avant loule ré. iexion el toute détermination rationnelle, 
{son objet] nous est donné... On peut établir sans 
crainte cette équation : le sentiment de notre dépen- 
dance est celui de la présence mystérieuse de Dieu en 
nous. » £squisse, 9° édit., 1. 1, c. 1, $ 2, p. 20. D’autres 
renchérissent : « En m'isolant de tout ce qui est exté- 
rieur et en me repliant sur la profondeur la plus intime 
de ma conscience, j'éprouve soudain avec une incom- 
parable intensité le contact brûlant, la pénétration 
directe d’une vie où la mienne semble se nover, ou 
plutôt d’où la mienne semble surgir... Dans une 
intuilion spontanée, vivante el inlime, je connais de la 
façon la plus inaiscutable que mon etre se méle à un être 
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qui le déborde et l'enveloppe... Je le nomme sponlané- 
ment Dieu. » Schneider, Les raisons du cœur, Paris, 
1907, p. 119 sq. On le prévoit : les critiques les plus 
posés refuseront cette interprétation trop rapide. 
lis ne verront là rien de plus que l'impression com- 
mune de limitation, de contingence, traduite dans 
l'espèce en langue panthéiste, mais qu’on reste libre 
de considérer d'autre manière. 

b. Le sentiment ae présence. — Les mystiques catho- 
liques parlent de bien autre chose. Il conviendrait, ce 
semble, de distinguer un degré inférieur, que voici : 
l'intensité, la fréquence, la suavité des actes de charité 
peuvent devenir telles que le fidèle, conscient de sa 
propre faiblesse, se sente porté à en attribuer la cause 
à une assistance spéciale de Dieu; il serait là, provo- 
quant lui-même cette activité de l’amour. A quelques 
égards, ce cas ressemble donc au précédent : la pré- 
sence de Dieu n’est pas proprement donnée; elle se 
conclut. En cela rien de proprement mystique. 

Le sentiment mystique de présence s'accompagne, 
au contraire, d’une touche intérieure toute nouvelle. 
Les premières fois, l'âme qui en cest gratifiée sent en 
quelque sorte qu’elle entre dans un monde jusque-là 
inconnu. Fort justement, l’on s'accorde à regarder 
cette impression comme caractéristique. 

Mais n’y a-t-il pas dans ce phénomène des aspects 
encore trop peu étudiés? Laissons de côté la présence 
sensible ou imaginative qui équivaudrait à une vision 
de même nom. Ne faut-il pas nettement distinguer une 
présence affeclive et une présence intellectuelle? 

Le mot affectif est très impropre, si l’on songeait à 
une expérience confinée dans les seules puissances 
aflectives. Les mystiques expliquent que tantôt cette 
présence est plus éclairante qu'’enflammante, S. Jean 
de la Croix, Vive flamme d'amour, str. tt, vs. 3, $ 10; 
Nuil obscure, 1. II, c. xtrr; au surplus, sans conscience 
concomitante, sans connaissance aucune, un état 
affectif ne serait pas humain et ne pourrait être objet 
de mémoire. Ce terme toutefois pourrait être utile, par 
opposition avec la présence strictement intellectuelle, 
pour indiquer un mode de présence certainement lic 
à des états affectifs particuliers, tels que les facultés 
inférieures y ont encore leur part. 

Ici se place un problème délicat : cette présence 
affective consiste-t-elle dans une touche sui generis 
qui provoque l’amour, ou n'est-elle qu’un mouvement 
d'amour sui generis qui révèle la présence spéciale de 
Dieu? la présence de Dieu est-elle connue antécédem- 
ment à l’amour qu’elle éveille, ou seulement dans et 
par cet amour? La complexité psychologique du caset 
la rapidité de l’inférence qui porte à conclure d’un sen- 
timent manifestementextraordinaire à sa cause trans- 
cendante, peuvent amener les mystiques qui ne s’ana- 
lysent pas à parler per modum unius de la présence de 
Dieu comme d’un donné original. On voit, par contre, 
la gravité des conséquences de l’une ou l’autre solution: 
dans la seconde, l'explication psychologique est aisée, 
la critique ascétique très facile, le rôle du « don de 
sagesse » prépondérant; la première, plus diflicile à 
entendre, prête aussi à plus d'illusions. On croit pou- 
voir dire que la question reste ouverte. 


Voici, à titre d'exemple, quelques témoignages de con- 
templatifs, qui ont cherché plus de précision : Dieu, dit 
Angèle de Foligno, se joue à visiter l'âme et à se retirer. 
quand elle veut le retenir ; remanel lamen in anima... tant 
lætilia, quod nullomodo dubitat quin Deus sil præsens. Vie, 
c. xX1I1, n. 154, Acta sanctorum, t. 1, p. 211. « Je ne me retire 
pas réellement, dit le Christ à Catherine de Sienne, mais 
c'est l'effet sensible de ma charité dans l'âme qui parait et 
disparait... Mes serviteurs me voient et me goûtent, non 
pas dans mon essence, mais dans l'effet de la charité, de 
diverses manières.» Dialogues, édit. E. Cartier, Paris, 1855, 
t. 5. p. 202 sq., 205. In via amativa, écrit Louis de Blois. 
sentit [anima] astum quemidam quieli amoris, sive corudac{um 
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Spiritus Sancti. Opera, Anvers, 1632, Specul. spirit., ©. xt, 
n. 1, p. 578 a. « La grâce de Dieu, dit la sœur Gojoz, me fait 
comme sentir son attouchement sacré. C'est ce que je ne 
puis exprimer qu'en disant que mon âme sent, presque sen- 
siblement, une plénitude de Dieu et que ce même attouche- 
ment divin est la grâce même... On dirait qu'il fait de sa 
créature une même chose avec Lui, par une liaison de misé- 
ricorde et d'amour. » M.-E. de Provane, Vie de l'humble 
sœur J.-B. Gojoz, Besançon, 1901, part. I, ce. vit, p. 70. Le 
même témoin parle de « cette adorable onction, dont le 
propre est de rendre Dieu présent, » ibid., p.71; de « cette 
mesure de grâce... dans laquelle el par laquelle je crois sentir 
la divine substance se joindre à moi.» Jbid., part. III, c. vint, 
p. 480. Sainte Thérèse elle-même paraît donner comme 
synonymes ces deux expressions : « Quand ce feu de l'amour 
n'est pas allumé dans la volonté ef qu'on ne sent pas la pré- 
sence de Dieu..., »: Châleau intérieur, VI° dem., €. vit, 
Œuvres, Paris, 1907, t. vi, p. 234; elle dit plus expressément : 
« À peine nous mettons-nous en oraison... aux eflels..… qui 
naissent en notre âme... on comprend qu'il est là... » Vie 
par elle-même, c.xxvu, t. 1, p.338 sq. Il s’agit bien de ce qui 
se passe pendant les états mystiques, non dans les inter- 
valles qui les séparent. 

Pour la première opinion (avant l’amour), Poulain, Les 
grâces d’oraison, 6° édit., p. 79 sq.; pour la seconde (dans 
et par l'amour), Alvarez de Paz, De inquisitione pacis, 1. V, 
part. I, app. IL c. 1x, Opera. Mayence, 1619, t. 111, p. 1631, 
1632; Schram, Instilutiones theologiæ mysticæ, Paris, 1868, 
t. 1, 8312, p. 455; $ 318, p. 464 sq. La question ne se posant 
pas pour ces auteurs dans les termes précis où nous l’expri- 
mons, leur texte laisse encore place à la discussion. C’est le 
témoignage des mystiques qui doit dirimer le débat. 


La présence dite intellectuelle ne prête pas à la 
même difficulté. Elle est nettement distincte de la 
charité. C’est une certitude absolue de la proxirnité 
de la personne aimée, sans représentation sensible ou 
imaginative de ses traits. 

Du point de vue purement psychologique, ces phé- 
nomènes pourraient s'expliquer en rigueur comme les 
cas de projection spatiale hallucinatoire, si les descrip- 
tions précises de quelques mystiques ne semblaient 
exiger une interprétation différente. Si l’on admet, en 
eflet, la réalité de certaines « paroles intellectuelles » 
communiquées sans aucun phantasme quantitatif, 
Ste Thérèse, Vie par elle-même, c. xxvn; Château de 
l’âme, VIe dem., c. n1, ne voit-on pas que la possibilité 
d’une équivalence profane approchée ne prouve rien 
contre la possibilité d’une connaissance d'êtres locali- 
sés qui serait cependant obtenue autrement que par 
l’intermédiaire d'images spatiales ? L’analogie des 
< paroles intellectuelles » suggère l’idée de « présence 
intellectuelle » et de bons témoins affirment l’avoir 
éprouvé. J. Maréchal], À propos du sentiment de pré- 
sence chez les profanes el chez les mystiques, dans la 
Revue des questions scientifiques, 1908, t. 11, p. 527 sq.; 
1909, t. 1, p. 219 sq., 367 sq. 

b) L’extase. — Dans toutes les religions enfin, cer- 
taines âmes prétendent atteindre parfois à une union 
spéciale et indicible avec le divin; c’est l’extase. 

A s’en tenir à ce thème commun, tout est iden- 
tique en tous. Mais pour faire œuvre critique, il im- 
porte de distinguer l'exfase pharmaceulique, produite 
par l’absorption de certaines vapeurs anesthésiantes, 
B.-P. Blood, The ansstheltic revelation and the yist of 
philosophy, Amsterdam (N. Y.), 1894; cf. W. James, 
L'expérience religieuse, 2° édit., p. 330 sq.; l’extase hys- 
térique, par surexcitation anormale de certains centres 
nerveux; l’exlase théurgique de Jamblique, et de cer- 
tains moines chrétiens, obtenue par des pratiques 
réglées: l’exlase dialectique, procurée par l’ascension 
intellectuelle du multiple à l’unité pure comme chez 
Plotin, et dans certaines pages d’Augustin directement 
inspirées par lui. Comment confondre avec ces phéno- 
mènes à cause nettement assignable, à technique 
détinie, l’exfase mystique de certains saints catholi- 
ques, différente par la préparation presque exclusi- 
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vement éthique, par les caractéristiques affectives 
et intellectuelles qui l’accompagnent, et — critère 
plus incontestable — par ses eflets physiques et mo- 
raux sur ceux qui en bénéficient? 

L'étude détaillée de ces expériences aura sa place à 
l’art. EXTASE. Il importait seulement de noter ici qu’à 
ne point distinguer des choses aussi disparates, on 
s’expose aux plus invraisemblables et aux plus illégi- 
times conclusions. 


Poulain, Des grâces d'oraison, 6° édit., Paris, 1909, spé- 
cialement c. xviu, p. 253 sq., et passim:; J. Maréchal, loc. 
cit, 1909, t. 1, p. 390 sq. 


IT. EXPLICATION THÉOLOGIQUE. — Reste à expli- 
quer les faits que nous venons de distinguer et de 
rectifier. 

1° Notion de la religion. — Une notion domine toute 
la question : celle de religion, non sous lc rapport méla- 
physique, mais sous son aspect psychologique. L’atti- 
tude d'âme proprement religieuse commande, en effet, 
toutes les réactions affectives dites religieuses. Or la 
pensée catholique n’est point douteuse. 

La vertu de religion n’est pas une adhésion plato- 
nique à la vérité connue — une sxgesse; ni une correc- 
tion toute extérieurê, dans les rapports avec le divin — 
une éliquelte; encore moins un autosugcestion par les 
idées, propre à charmer les ennuis de la vie — une 
recelle; ou une attention calculée aux pratiques qui 
peuvent assurer la protection ou la connivence du sou- 
verain justicier — un marchandage; fondée sur le 
droit absolu du créateur à l'hommage de sa créature, 
elle relève de la vertu de justice. Mais, observent les 
théologiens, la justice qui lie l’homme à Dieu n’a point 
pour analogue stricte celle qui unit deux individus 
indépendants l’un de l’autre, hormis leur commune 
dette : elle est semblable à celle qui unit les enfants 
aux parents. Le fait qu'ils leur doivent la vie et tous 
les secours qui l’ont développée ne diminue point leur 
devoir de reconnaissance; il l’accentue. Par contre, 
comme ils sont la chair de leur chair, ils ne peuvent les 
tenir comme des étrangers : l'obligation de justice 
devient proprement un devoir de piété. 

Ainsi en est-il de nos rapports avec celui qui nous a 
donné et nous donne la vie à chaque instant, père 
comme tous, parce qu’il nous produit à son image, et 
plus que tous, parce que nul agent humain n'’atteint, 
comme la cause première, l’être intime de notre sub- 
stance. S. Thomas, Sum. theol., Il: II*, q. cx, a. 8; 
Suarez, De virlule el statu religionis, tr. I, 1. III, c. 1v, 
n.4 sq., 16 sq. Si donc, en raison de la dette qui lie 
toutes nos facultés, la volonté et le cœur autant que 
les autres, on pouvait, au sens large, définir la religion 
une amilié, on voit qu’à bien considérer notre origine, 
le mot doit se prendre en toute rigueur, ou plutôt avec 
cette nuance très spéciale d’aflection qui marque 
l’amitié entre pères et enfants. En évitant l’erreur 
condamnée de Baius, Den:inger, Enchiridion, n. 1016 
(896), et de Quesnel, n. 1408 (1273), qu’il n’y a d’acte 
religieux ni méritoire hors de la charité, on a tout droit 
de dire, avec saint Augustin, que la religion ne réalise 
sa pleine notion que par l’amour : Pieias cultus Dei 
est, nec colitur ille nisi amando. Epist., CXL, c. XvIH, 
n. 45, P. L.,t. xxxun1, col. 557; De Trinit., 1. XII, 
c. XIV, n. 22, t. xL11, col. 1010. Selon les temps et du 
fait de l’homme, celle peut prendre un caractère plus 
ou moins prédominant de crainte, ou de formalisme; 
de sa nature, elle est autre, et ce qui est vrai en 
toute hypothèse l’est spécialement dans l’ordre sur- 
naturel, après l'adoption divine. 

De ce chef, sont à prévoir, dans la pratiquereligieuse, 
les réactions émotionnelles qui existent entre humains 
dans la pratique de la piété filiale, non que l’amour y 
ait place exclusive, muis comme il est le but et l’agent 
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normal, l’action de Dieu, soit qu’elle récompense, soit 
qu'elle châtie, soit qu’elle éprouve, doit viser à le pro- 
duire; sa présence ou son absence doit expliquer les 
différences et les vicissitudes de la vie religieuse. La 
constatation précédente est donc grosse des plus 
graves conséquences. 

Ce commerce d'amitié entre Dieu et l’homme naît et 
s‘entretient par les facteurs que nous allons détermi- 
ner. 

20 Facteurs psychologiques de la rie religieuse. — 
Avec prédilection les pseudo-mystiques de tous Îles 
temps et, de nos jours, les théoriciens de l'expérience 
religieuse insistent sur l’immanence divine : présent 
au fond de toutes les consciences, Dicu provoque lui- 
même et dirige le mouvement qui les amène vers lui. 

A cette thèse est venue s'ajouter récemment celle 
de Myers, vulgarisée par W,. James, sur le rôle de la 
subconscience. Les bords extrémes de la conscience, 
d’après James, seraient en quelque sorte continus avec 
«le moi plus grand » ou les « moi » supérieurs, d’où 
découleraient dans le fidèle les expériences de salut. 
La thcorie prend une teinte panthéiste. À pluralistic 
universe, p. 307; L'expérience religieuse, 2° édit., 
p. 393-405. 

M. Bois, protestant positif, l’adapte à ses vues 
théistes : ilessaie de montrer que la région subliminale 
est naturellement indiquée comme terrain de commu- 
nication entre Dieu et l’homme, des manifestations 
plus nettes de l’action divine devant périmer le jeu de 
la liberté. La valeur de l'expérience religieuse, ©. V, 
p. 104-138. 

Une accommodation analogue, où l’on souhaiterait 
parfois de plus expresses réserves, a été tentée, du 
point de vue catholique, par M. de Hügel, The mystical 
element of religion, t. 11, p. 265 sq.. 338 sq. 

Ces théories ne sont pas sans valeur. 

Élaborte surlout en vue d’expliquer les crises reli- 
gieuses des sectes américaines, il serait surprenant que 
la thèse de la subconscience n’eût pas réussi à éclairer 
Jeur mécanisme psychologique et, du méme coup, nom- 
bre de phénomènes émotionnels ou nerveux, purement 
naturels, qui peuvent se rencontrer d'ailleurs avec 
d'autres phénomènes pleinement irréductibles au 
méme type. Oimettant ce qui serait en ce genre détente 
nerveuse ou synthèse subite d’aperceptions latentes, 
nous éludierons seulement ce qui relève de principes 
plus relevés et de causes plus profondes. 

L'immanence divine elle-méme ne répond pas adé- 
quatement au problème. Sous les réserves que nous 
indiquerons bientôt, col. 1S21, elle constitue une indis- 
eutable vérité, mais, si lon écartelasolution panthéiste, 
il reste à eXpliquer la raison dernière du mouvement 
d'affection qui porte lun vers l’autre l’âme et Dieu. 
S'ils sont méme chose, l'identité d’appétits se com- 
prend — mais que de contradictions le système 
entraine { S'ils sont distincts, pourquoi Dieu vient-il 
travailler l'ame,et pourquoi dans lame cet incoercible 
appel du divin? 

La théolosie catholique, ou plutôt, pour une large 
part, la philosophie traditionnelle, présente sur le 
sujet cinq thèses principales. 

1. Sümililude entilalive (suyév:zux), — Mise en 
garde contre le panthétsme par le dogme de la création, 
l'Éise trouvait en méme temps, à la première page 
de la Genèse,r, 26, lasolution qui lui suflisait : l’homme 
est créé à l'image de Dicu. I existe donc entre créature 
et créateur une parenté réelle, fondée sur une analogie 
de nature, 

Ne pouvant développer cette doctrine dans toute 
son ampleur, en montrant comment toute création 
est nécessairement parlicipalion, parce qu'aucun être 
n’est possible que par imilalion entitative de celui qui 
seul, en rigueur, es/, puisque seul il se suffit pour exis- 
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ter, voir ANALOGIE, t. 1, col. 1146 sq.; CRÉATION, t. IN, 
col. 2087, nous nous contenterons d’insister sur un seul 
trait de ressemblance : ce qui fait l’homme, à un titre 
spécial, «image de Dieu », c’est l'intelligence. 

Dans la mesure où ils participaient au Verbe divin 
(ons anmisuaruwoc), dit saint Justin, chaque philo- 
sophe s’est approché de la vérité, êea to guvysv:: mom. 
Apol., II, n. 13, P. G., t. vi, col. 465. Ex ipsa 
ralione ac prudenlia, écrit Lactance, intelligilur esse 
quædam in homine ac Deo similitudo... De ià procede 
la tendance religieuse, caractéristique de l’honime : 
id uffeclare nos... quod nobis familiure, quod prorimum 
sit futurum... ipsa cogenle nalura, senliens vel unde 
orla sit, vel quo reversura. Divin. inslit., 1. VITE, c. 1x, 
P. L.,t. vi, col. 765, 766. Saint Augustin, qui 
combattit toutes les exagérations hérétiques, Contra 
Fortunatum, 1. I, n. 11, P. L., t. xLu, col. 116, 117; 
De actis cum Felice manichæo, 1. II, ce. xix, col. 549; 
De Gen. ad litt., 1. VII, c. 1, n. 3, t. xxx1v, col. 357; 
c. x1, n. 17, col. 361; c. xxvint, n. 43, col. 372..., nec 
cujus porlio, sed cujus condilio est, De civilate Dei, 1. VIT, 
c. V,t. xL1, col. 199, a insisté plus que d’autres sur 
cette similitude entre l’âme et Dieu par la raison, De 
Genesi liber imperjectus, ce. XV1, n. 54 sq., t. XXXIV, 
col. 241; n. 60, col. 243; De Genesi ad litleram, 1. LIT, 
c. xx, n. 30 sq., col. 292 sq. On peut voir la même 
doctrine condensée dans ces quelques mots de saint 
Thomas : non enim essel in nalura alicujus quod ama- 
ret Deum, nisi ex eo quod unurmquodque dependet a 
bono quod est Deus. Sum. theol., I», q. Lx, a. 5, ad 2; 
I: II*, q. xxv1, a. 13, ad 3vw, 

Il suflira, pour justifier ces vues, d’attirer l’attention 
du lecteur sur l’intellectualité de l’âme. Nous conce- 
vons cette perfection surtout de manière négative, par 
exclusion de toute composition (quantitative) : peu 
importe. Nous entrevoyons déjà comment elle repro- 
duit, mieux que toute autre substance, la simplicité 
(même qualitative) de l’être divin : il y a donc entre 
les deux termes similitude entitative ou ontologique 
(suyyéveux, cognalio cum Deo). Elle entraîne une 
similitude d’appétits. 

En effet, une substance qui n’agit pas par appiica- 
tion de quantité à quantité est apte à percevoir les 
ensembles, les rapports, les notions simples; de là 
découlent toutes ses propriétés : aptitude à connaitre 
l’Infini et tendance nécessaire vers ce terme. 

Ce que nous voudrions accentuer dans cette esquisse, 
c’est le caractère intuitionnel de cette connaissance et 
le caractère spontané de cette recherche : réduite à la 
perception de certaines notions premières et de cer- 
tains principes, à plus d’un égard, ni la déduction, ni 
la liberté n’yont de part; c’est comme une expé- 
rience. 

Remontons aux origines de la connaissance, et pour 
éviter tout esprit de système. considérons non telle 
ligne exclusive, comme la moralité, mais tous les as- 
pects immédiats de l’être : vérité, beauté, bonté, mora- 
lité. 

Chacun concédera le fait pour la perception du vrai. 
L’évidence qui l’impose prend précisément ce carac- 
tère de paraître, au point d’arrivée, moins une déduc- 
tion, qu'une expérience : on voit et l’on voit avec tant 
de force qu’on ne peut pas plus douter de cette intui- 
tion que de ces données immédiates impliquées dans 
l'évidence physique la plus rudimentaire. Certains 
théoriciens ont voulu la découper en trois vérités pri- 
mitives : aptitude à connaître, principe de contradic- 
tion, existence du moi, En réalité, il n’y a là que Île 
triple aspect d’un fait de conscience simple en quelque 
manière : aucune de ces vérités n’est connueexplicite- 
ment; chacune est sentie dans la nécessité physique, 
pour le sujet, de s’atteindre dans et par la représen- 
tation de tel objet : l’ordre logique et l’ordre ontolo 
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gique s’identifient pour lui, en quelque sorte, dans 
l'impression d’une nécessité subie. 

La perception du beau a le même caractère. On 
insiste souvent sur ses normes objectives, sans noter 
suffisamment l'élément subjectif qu'il requiert : une 
certaine excellence d'harmonie entre l’objet et la 
faculté. Le charme qui en résulte s’éprouve donc, avant 
qu'on soit en mesure de l’analyser ct de le définir, 

Ainsi en va-t-il dans l’ordre de la bonté: elle est 
cxpérimentée dans la satisfaction qu'elle apporte. 

De même, si la moralité, de quelque façon qu'on 
explique ses derniers fondements, s’appuie certaine- 
ment sur la convenance des actes avec la nature rai- 
sonnable, ne voit-on pas que ce rapport, au moins 
dans les cas rudimentaires qui forment la trame de la 
vie, est moins conçu que senti? La légitimité de cer- 
taines actions se perçoit d’instinct dans le besoin qui 
les appelle; l'illégitimité de certaines autres dans l’en- 
torse violente que la volonté se donne en prenant à 
leur occasion le contre-pied d’une attitude jugée légi- 
time ailleurs. Le nier,ce serait oublier que les onnais- 
sances ne sont pas des abstractions qui se succèdent 
sans lien dans l’intelligence, mais des états de con- 
science dont chacun laisse sa trace, engendrant dans la 
faculté un commencement d'habitude, 

Il est aisé de comprendre, dès lors, comment de ces 
expériences l’âme passe irrésistiblement, non à la 
perception directe du Vrai, du Beau, du Bon, du Bien 
absolus, mais à la conception confuse de ces réalités et 
à leur recherche inconsciente. 

Dès que la répétition d’impressions analogues est 
venue l’orienter vers les idées générales, avant même 
que ces notions abstraites ne soient explicitement for- 
mulées, elle conçoit — mieux vaudrait dire, tant cette 
connaissance est fatale et immédiate, elle sent — 
qu'aucun des êtres qui l’entourent n’épuise la notion 
d’être, de grandeur, de beauté, de bonté, de moralité, 
et elle se sent attirée par le meilleur et le mieux, indé- 
pendamment de tout acte réflexe, par le seul fait que, 
vaguement mais nécessairement, elle l’entrevoit 
comme possible et qu’elle subit son influence. L'organe 
visuel, après avoir passé par divers degrés de lumière, 
éprouve, s’il est placé dans une semi-obscurité, qu’il 
n’a pas toute la clarté dont il peut jouir et qu'il l'ap- 
pelle invinciblement. Il ne perçoit pas la lumière par- 
faite dans l’imparfaite, mais comme toute facullé 
s’atteint elle-même dans son acte, il expérimente le 
besoin et la recherche de ce surcroît dans la sensation 
simultanée de son énergie inassouvie. Ainsi en va-t-il 
de l'intelligence. 

Placée, par la simplicité de sa nature, en dehors de 
l’ordre quantitatif, elle n’a plus rien à sa mesure, 
comme terme de connaissance ou comme terme de son 
appétit, que l’Infini, parce que l’intellectualité lui per- 
met de le concevoir, et que l’amour du mieux ou du 
parfait — quoi qu’il en soit des actes réfléchis — n’est 
pas plus affaire de choix, pour les tendances sponfa- 
nées de l’âme, que ne l’est pour l'œil l’amour de la 
lumière. 

Inutile de parler d’innéisme strict avec Descartes, 
de perception immédiate de l’Infini dans le fini, avec 
Max Müller, ou bien avec Gratry, de sens divin, pas- 
sant d’un bond du fini à l’Infini; il suffit d’un 
innéisme large, tel que l’ont entendu les scolasti- 
ques; ejus cognilio nobis innala dicilur esse, in 
quantum per principia nobis innala de facili perci- 
pere possumus Deum esse. S. Thomas, In Boet., De 
Trinit., q 1, a. 3, ad 6vm; Sum. lheol., Ïs, q. 11, a. 1, 
ad 1er. 

Le divin est donc pressenti, dès l'aurore de la vie 
raisonnable, sous les traits vagucs du plus grand et du 
meilleur. Subconscientes à quelques égards, ces per- 
ceptions préparent de loin l’intellection des notions 
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les plus hautes. Lorsque se posent, devant la con- 
science claire, des degrés de vérité, de beauté ou de 
bonté, encore inéprouvés, l'effort d'intellisence qu'ils 
provoquent réveille syÿmpathiquement les émotions 
antérieures; ces aperceptions obscures se fondent avec 
la perception présente dans une synthèse lumineuse : 
l'âme tressaille, comme à la solution d'une énigme 
inexprimée qui la tourmentait. Mais ces intuitions de 
réalités supérieures n’apaisent pas son mal : en confir- 
mant les tendances instinctives, elles les désespèrent 
et les excitent à la fois : inhorresco in quantum dissi- 
milis ei sum; inardesco in quantum similis ei sum. 
S. Augustin, Confess., 1. XI, c. 1x, P. L., t. XXXII, 
col. 813. En voyant ce qu'elles sont et ce qui leur 
manque, le cœur s’éprend d’un «mieux » plus accompli. 

Ce « mieux », la raison théorique le nomme Dieu et, 
puisqu'il est au terme de toutes les voies où nous cher- 
chons quelque satisfaction, puisqu'il donne à chaque 
être la participation de son être qui le rend aimable, 
les scolastiques n’ont pas craint de dire qu'il était 
implicitement recherché et connu dazs tout objet. 
S. Bonaventure, Opera, édit. Quaracchi, t. v, p. 315. 
Le nom qu'on lui donne suppose une décision libre, 
non l’idée qu’on s’en fait, ni l’amour qu’on lui porte : 
Non dubia sed cerla conscientia, Domine amo te... Quid 
aulem amo, cum le amo? Non speciem corporis, nec 
decus lemporis, nec candorem lucis.… el tamen amo 
guarndam lucem, el quamdam vocem, el quemdam odo- 
rem. On l’objective sous toutes les formes qui répon- 
dent à un appel de la nature, sans l’imperfection qui 
rebute en elles. Hoc est quod amo, cum Deum meum 
amo. S. Augustin, Confess., 1. X, c. vi, n. 8, P. L., 
t. XxXXII, col. 782 sq.; c. xxn1, n. 32, col. 793. 

Ce qui est vrai de l’idée de Dieu, l’est aussi de l’idée 
de moralité ou de béatitude. A voir comment tous la 
cherchent, on dirait que, dans quelque vie antérieure, 
tous l’ont connue : Ubi noverunt eam, quod sic volunt 
eam? Le mécanisme de ces perceptions confuses, enre- 
gistrées dans la subconscicence, suflit à en rendre 
compte : Habemus eam nescio quomodo. S. Augustin, 
Conjess., 1. X, c. xx, n. 29, col. 792 ; cf. c. xxI sq., 
col. 792 sq. 

Si les premières connaissances (in communi, in con- 
fuso) ct les premières tendances sont imposées par 
la nature, les déviations qui résultent soit de l’erreur, 
soit du libre choix,entraînent, au lieu de la jouissance 
qui s’épanouit spontanément sur l'acte normal, le 
malaise et la souffrance. Constatation de psychologie 
élémentaire, presque de physiologie, qu'Augustin a 
traduite par le mot connu : Fecisli nos ad le, [Dominel], 
el inquielum est cor nosirum donec requiescal in te. 
Confess., 1. I, ec. 1, n. 1, P. L.,t. xxx11, col. 661. Mot 
admirablement choisi, puisque « l'inquiétude » corres- 
pond aux appréhensions vagues, cf. 1. IV, c. x, n. 15, 
col. 669 sq.; 1. VI, c. xvi, n. 26, col. 732; nam in ipsa 
misera inquieludine... salis oslendis quam magnam 
crealuram ralionalem feceris, cui nullo modo sufJicil ad 
bealam requiem quidquid te minus est, ac per hoc nec 
ipsa sibi, 1. XHET, c. vart, n. 9, col. 848. Cf. De Trinit., 
L X,c. v,t. xLI1, col. 977. 

Ainsi s'expliquent par une analogie de nature entre 
l’homme et Dieu les expériences fondamentales de la 
vie religieuse. Voir col. 1808. 

2. Assimilalion progressive. — Gette similitude est 
susceptible de progrès, non qu’il soit possible de perdre 
ou d'augmenter la simplicité substantielle de l'âme, 
mais parce qu’il dépend de nous de réformer la vie 
animale, qui prédomine pendant l'enfance, et de spiri- 
tualiser des habitudes qui engendrent, si elles se rêstlent 
sur les sens, une « seconde nature », toute sensuelle. 

En dépendance de l’école pythagoricienne, Platon, 
Philon et Plotin ont donc inculqué la nécessité pour le 
sæge de se reconquérir : qui n’hunite point la pureté 
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divine ne peut espérer une connaissance profonde du 
divin, ph xañac® yap wabxpod Écanrenhar où bepirov A. 
Platon, Phédon, c. xu, 67 c; cf. ©. X-XIv. 

Le mot de l'Écriture : « Bienheureux les cœurs purs, 
parce qu’ils verront Dieu, » Matth., v, 6, orientait les 
Pères dans la même voie. Ils s’y sont engagés de telle 
sorte qu’on s'étonne vraiment de l'oubli dans lequel 
leur thèse est tombée. 

Nous rappellerons brièvement son histoire, avant 
demontrerle parti qu’on en peut tirer, 

Ébauchée dans saint Justin, col, 1816, elle est reprise 
par Théophile d'Antioche : les Vices sont à l’âme ce 
que les ténèbres sont aux yeux, Ad Autolye., À E, n. 2, 
P. G.,t. vi, col. 1025, 1028; et développée par Clé- 
ment d'Alexandrie : la pureté de vie, en nous rendant 
semblables à Dicu, nous permet seule de le connaître, 
car la connaissance véritable n'est pas une science de 
mots, c’est une lumière qui se répand dans Fâme par 
l'observation de la loi. Sfrom., ILE, €. v, P. G.,t. vi, 
col. 1145, 1148; cf. Protrept., c. 1x, col. 197. Voilà le 
culte en esprit et en vérité. S/rom., V, ©. x1, t. IX, 
col. 101 sq. Oriyène s’en explique plus sommairement. 
Contra Celsum, 1. VIE, n. 69, P. G.,t. xt, col. 1404; 
I VII, n. 33, col. 1468. 

L'âme pure, observe saint Athanase, contemple 
dans son verbe interieur le Verbe à l’image de qui elle 
est faite, et dans le Verbe le Père, Oral, contra gentes, 
n. 2, P. G.,t. xxv, col, 5, 8; la voie qui mène à Dieu 
n’est donc pas loin de nous, ou hors de nous, mais en 
nous, n. 30-35, col. 60 sq. Cf. De incarnalione Verbi, 
n. 57, col. 196, 197. 

La théorie est plus approfondie chez les Pères cappa- 
dociens. En détruisant ou en restaurant la resseme 
blance avec Dicu, les mœurs, dit saint Basile, per- 
mettent ou interdisent à l'âme de le connaitre, en se 
connaissant. {omil. in Atltende libi, n. 7, P. G., 
t. xxxt, co!. 213 sq.; De legendis genlilium libris, n. 7, 
col. 581 sq.; Episl., cCXxXxuT, t. XXXU, col. 864 sq. Ce 
qui est impur, dit saint Grégoire de Nazianze, après 
Platon, ne peut entrer en relation avec ce qui est pur, 
Oral. theol., x, ©. 11, P. G.,t. XxXX VI, col. 13 sq.; 11, 
c. 1, 11, col. 25 sq. Comine Clément d'Alexandrie, il 
montre dans la pratique des préceptes l'ecole provi- 
dentielle de cette spiritualisation, Oral., XXXIX, C. VIII, 
col. 314, 315, et condense ses enseignements dans une 
formule prégnante : le fondement de la spéculation, 
c'est l’action, rpïtis yxo énitaats bewsias. Oral, xx, 
C. XI, t. XXXV, col. 1080. 

Nul n’a insisté sur ces principes autant que saint 
Augustin. Voir AUGUSTIN, t.1, col. 2332 sq. Il conçoit 
le mouvement du retour à Dieu comme une intériori- 
sation de lâme vers Fabsolu immanent en elle, par 
une purification croissante de la vie : non enim ad 
eum qui ubique præsens esl locis movemur, sed bono 
sludio bonisque moribus, De doctrina christiana, 1. I, 
Ce, X,t. XXXIH, Col 2335; in lo enim vivimus el move- 
mur el sumus. De Trinitale, 1. VIE, ©. rt, n. 5,t. XLIE, 
col, 990, C'est donc atfaire moins dialectique que pra- 
tique : non oculo sed corde quærendus est ; sed quemad- 
modum si solem... videre vellemus, oculos corporis pur- 
garemus..…, Volentes videre Deum, oculum quo Deus 
videri potesl, purgermus. In Ebpist. 1 Joa., tr. VII, 
n. 10, t. xxv, col. 2033. Cf. De moribus manichæo- 
rum, À IF, ©. vi, n. 10, t. xxx, col. 1319; ÆEpist., 
CLXXX VII, C. V,n. 17, t. XXx111, col. 838. Le véritable 
principe d’assimilation, c’est l'amour. In  ÆEpist. 
1 Joa., tr. X, n. 9,t. xxxv, col. 2051: en modelant 
l'un sur l’autre ces deux termes, immanents par na- 
ture, 1lles rend présents l’un à l’autre par recherche 
consciente, Zbid., tr, X, n. 4, col. 2057; De Trinilale, 
L VEII, ©. 1V, n. 6, t. xrar, col. 951; c. x, col. 960. De 
là son rôle considérable dans la vie religieuse : amore 
pelitur, amore quærilur, amore pulsaulur, amore revela- 
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lur, amore denique in eo quod revelatum fueril perma- 
nelur. De moribus Ecclesiæ, 1. Æ, ©. xvnr, n. 31, 
t xxxn, col. 1324. En conséquence, il ne saurait y 
avoir ni connaissance éminente, ni jouissance intense 
qu'au prix de la sainteté : nemo invenit nisi purgalus. 
Solilog., 1. I, ce. 1, n. 3, ibid., col. 870. Cum | Den] autem 
est, quando purissime inlelligil et lola charitate quod 
inlelligit diligit. De vera religione, c. xxxt, n. 58, 
t. XxXxX1V, col. 148. 

Conçue de ce point de vue tout moral, la purgation 
de l'âme n’a rien à faire de l’apparat rituel des « rmys- 
tères »ethniques et de la théurgienéoplatonicienne. De 
civilale Dei, 1. X, c. 1x, t x1a, col. 286: De Trinilale, 
I. VIII, c. vu, n. 11,t. x1nr, col. 957; Epist., CCxxxv, 
n. 2, tt. xxx111, Col. 1032. Mais notre docteur se garde 
bien de confondre avec ces recettes humaines les 
règles de pensée et d’action que Dieu pourrait avoir 
révélées, pour conduire l'homme, par une pédagogie 
intégrale, à l'assimilation parfaite. La voie qu'il 
indique est celle de la soumission complète à ces 
dogmes et préceptes. Solilog., 1. 1, ©. ve, n. 12,t. xxx1nt, 
col. 875 sq.; De Trinilate, 1, E, c.r, n. 3, t. xLn1, col. 821; 
1 VIII, c.1v, n. 6, col. 951; Serm., CCLxI, €. 1V sq., 
t. xxxXVII, col. 1204 sq. On le voit par ce sommaire, la 
théorie de la xafaoarg a été abordée par Augustin 
sous tous ses aspects, psychologique, critériologique, 
ascétique. Nous aurons à préciser sa pensée, voir 
col. 1835, 1852. 

Pour comprendre son apport personnel au problème 
psychologique, il convient de se souvenir que, comnie 
toute perception de vérité est, dans sa philosophie, 
participation de la vérité incréée, tout mouvement de 
charité est participation de celui qui s’est défini la 
Charité. Cf. In Ebpist. I Joa., tr. VIE, n. 4, t xxxv, 
col. 2031. Et quo nisi Deo plenus est qui plenus est 
dilectione. De Trinilate, 1. VIII, c. va, n. 12, t. xLu, 
col. 957, 958; Conjess., 1 XIII, c. xxx1, & xXxxI1, 
col. 865; In Epist I Joa., tr. VIII, n. 12, t. xxx, 
col. 2043. A chaque stade du mouvement ascensionnel 
qui ramène à Dieu, et à proportion de la similitude 
acquise, nous sommes donc portés vers Dieu par Dieu 
lui-même : la communauté de nature devenue plus 
étroite est plusexigeante d’une union plus accomplie. 
l'est visible toutefois que l'attention du saint docteur 
s’est portée beaucoup plus vers l’influence de l’action 
sur la spéculation, que sur la corrélation entre l’action 
et l'émotion. 

La remarque serait à répéter au sujet de saint Ber- 
nard, voir col. 1838, et de saint Thomas, voir col. 1811, 
qui tous ceux ont magistralement exploité cette 
thèse. La pensée des Pères attend donc de nouvelles 
précisions. S'ils ont admis une connaissance par syIn- 
pathie, pseudo-Denys, De divinis nominibus, c. 11, $9, 
P. G.,t. 11, col. 673, ou comme par'e saint Thomas, 
per quamdam affinitatem ad divina, In IV Sent., 1. III, 
dist. XX XV, q. 11, a. 1, sol. 12; per quamdam unionem 
ad divina, ibid., sol. 3*; per quamdam connaluralilatem, 
Sum. theol., 11a Ile, q. XLv, a. 2; il reste à montrer 
comment des appréhensions vagues préparent ces 
idées claires, comment, à chaque degré de la purifica- 
tion intérieure, correspondent des appétitset des émo- 
tions plus ou moins purs. 

Sans faire appel aux habilus surnaturels, ni aux 
grâces actuelles de la théologie, il est hors de doute, en 
effet, que l’habitude de la chasteté, de la tempérarce, 
bref, des diverses vertus, développe en nous, non pré- 
cisément des tendances expresses au Dieu de l’ordre 
surnaturel, ni même au Dieu de l’ordre naturel, mais 
vers les voies ascendantes de l’ordre moral, qui toutes 
vont aboutir à ce terme. La vie affective en cst trans- 
formée d’autant. 

3. Action immanente de Dieu. — En fait, au cours de 
cette évolution, l'âme ne reste pas livrée à ses 
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propres forces. Dieu, au plus intime d’elle-même, la 
stimule et la dirige. Saint Paul en donne la raison, en 
soulignant ce point de contact entre le christianisme 
et la philosophie profane : in ipso enim vivimus el 
movemur el sumus. Act., xvit, 28. Les docteurs de 
l'Église ne pouvaient manquer d’accentuer cette 
importante vérité. Ils l’ont fait, au double point de 
vue statique et dynamique, avec une profondeur de 
pensée trop méconnue. Voir CRÉATION, t. 111, col. 2087, 
2091; CONSERVATION, CONCOURS, IMMANENCE. 

Ce n’est donc pas sur le fait de l’immianence, mais sur 
son mode, que le désaccord peut exister entre catho- 
liques et acatholiques. L’encyclique Pascendi le rap- 
pelait expressément :« Les uns la comprennent en ce 
sens que Dieu est plus présent à l’homme que l’homme 
ne l’est à lui-même; ce qui manifestement, à charge de 
le bien entendre, est irréprochable. D’autres la met- 
tent en ceci que l’action de Dieu ne fait qu’un avec 
l’action de la nature, comme cause première et cause 
seconde, ce qui supprime en fait l’ordre surnaturel. 
D’autres enfin l’expliquent de telle sorte qu’ils donnent 
lieu de soupçonner un sens panthéiste; c’est d’ailleurs 
ce qui cadre le mieux avec le reste de leurs doctrines. » 
Denzinger-Bannwart, Enchiridion, n. 2087. 

En insistant sur la compénétration du fini par 
}’Infini, oublier l’infinie distance qui les sépare, non 
quant au lieu, mais quant à l'être, Denzinger-Bann- 
wart, n. 1782 (1631), c’est, logiquement, en suppri- 
mant la distinction des deux termes, ruiner le fonde- 
ment de la religion. Cet abus évité, l'Eglise maintient 
plus que toute autre école l’action intime de Dieu dans 
les âmes par une présence immédiate. À un double 
titre, comme cause première, et comme auteur de 
l’ordre surnaturel, il imprègne et dirige toute l’acti- 
vité de la créature. 

Le plus habituellement son intervention ne se fait 
pas sentir, parce qu’il n’a pas à entrer dans l’âme — il 
est toujours en elle — et parce qu’il a garde de ne pas 
supprimer la liberté. Ses premières sollicitations, di- 
sent les théologiens, se mêlent aux attraits indélibérés, 
d’abord à peine perçus, qui précèdent les délibérations 
explicites, et dont nul ne peut dire souvent quel strict 
enchaînement d'idées les a provoqués. A cet égard, et 
du point de vue psychologique, il est d’ordinaire 
impossible de discerner ses suggestions de celles que 
des incidents multiples font monter de la subcon- 
science. Mais horner là son rôle est de tous points 
arbitraire. 

Dans l'hypothèse panthéiste, il est vrai, on ne peut 
guère concevoir comme relation que la transmission, 
par le seuil de la conscience contigu à la substance 

divine, des vibrations affaiblies (ou des pensées) qui 
l’agitent. Mais on ne peut refuser à un Dieu personnel 
d’ordonner son action à un but spécial et précis, d’agir 
nettement et de parler dans la conscience claire, aussi 
bien que sur ses bords extrêmes. Ses moyens sont mul- 
tiples : il peut, mêlant son action à celle des causes 
secondes,modifier seulement leur énergie, augmentant, 
par exemple, de manière singulière l’illumination ou 
l’émotion que d'ordinaire elles provoquent, ou même 
en introduisant, sans connexion avec les états de con- 
science antécédents, des états nouveaux propres à 
modifier le cours des pensées ou des désirs : ces plus- 
values providentielles et ces motions sans cause, pré- 
cisément en raison de leur caractère anormal, pourront 
être reconnues avec une probabilité plus ou moins 

de. Suarez, De religione Socielatis Jesu, 1. IX, 
c. V, n. 39 sq.; Bona, Trailé du discernement des esprits, 
L VI, $3, n. 14; 1. VII, $ 1, n. 2. Que par ailleurs elles 
ne détruisent pas la liberté, il est aisé de s’en rendre 
compte : c’est que, avant toute critique rationnelle, 
elles n’ont rien de plus singulier que les successions 
souvent si imprévues, si déconcertantes, de nos idées 
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ou de nos affections; même après critique, comme nous 
ne voyons strictement ni Dieu, ni son action, elles ne 
sont d'ordinaire intelligibles que par la foi; l’âme 
garde donc la faculté ou de les tenir pour divines, en 
s'appuyant sur le dogme, ou de les regarder comme 
naturelles, en invoquant le mystère de la vie psychi- 
que. 

En plus de ces illuminations et motions, Pères de 
l'Église et scolastiques ont admis une action divine 
ordonnée de manière spéciale au sentiment. Elle a 
pour but immédiat, non de faire comprendre, mais de 
faire goûter les réalités religieuses : c’est le don de 
sagesse. 

4, Le don de sagesse. — A vrai dire, certains auteurs 
insistent sur la connaissance que ces jouissances pré- 
supposent ou produisent, pour rapprocher le don de 
sagesse du don d'intelligence. Voir Pierre Lombard, 
Sent, 1. JIII, dist. XXXV; S. Thomas, Sum. theol., 
Ia Ile, q. LxvIu, a. 4; Ila 11+, q. XLv, a. 1, ad 2vw; cf. 
Jean de Saint-Thomas, Cursus theol., In Ilom 17», 
disp. XVIII, a. 4. D’autres appuient sur le goût cx- 
périmental qui leur est propre, pour l'en distinguer 
plus nettement : El sic [sapienlia] nominat cognitionem 
Dei experimentalem et hoc modo est unum de seplem 
donis Spiritus Sancti, cujus actus consistil in degu- 
stando divinam suavilalem. $S. Bonaventure, In IV 
Sent., 1. III, dist. XX XV, q. 1; cf. q. 111, Opera, Qua- 
racchi, t. 111, p. 774,775, 778; dist. XX XIV, a. 2, q. ni, 
ad 2vw, ibid., p. 748. C’est l’opinion qui semble pré- 
dominante et préférable. Cf. Suarez, De gralia, 1. IT, 
c. XVIII. 

On peut le concevoir encore comme un apport 
quasi miraculeux de jouissance en des actes qui par 
eux-mêmes ne l’appellent pas, ou comme l’épanouisse- 
inent, connaturel en un sens, d’actes posés sous la 
guidance spéciale de l’Esprit-Saint. Cette interpréta- 
tion semble plus conforme à la psychologie et bien 
appuyée sur la tradition. 

En effet, quand une vie déraisonnable a altéré, avec 
la ressemblance morale, la similitude d’appétits qui 
le portait vers tout ce qui est vérité, pureté et justice, 
Phil., iv, 8, l’homme ne peut éprouver à l’égard des 
préceptes de la religion naturelle, et plus encore à 
l'égard des prescriptions d’une religion positive, ordon- 
nées à réformer ces abus, qu’aversion et dégoût. Cette 
haine est instinctive, et la souffrance qui l’accompagne 
inévitable, col. 1818. Un phénomène in verse se produit, 
dans le cas contraire : ubi autem amor est, labor non 
est, sed sapor. Et forte sapientia a sapore denominalur, 
quod virluli accedens quoddam veluti condimentum, sapi- 
dam reddal, quæ per se insulsa quodam modo... senlie- 
batur. S. Bernard, In Cantic., serm. LXxxxv, n. 8, 
P. L.,t. czxxxin, col. 1191. Si le plaisir naît ainsi de 
l’ordre parfait, il est inutile d’y prétendre tant que les 
actes bons sont extorqués pour ainsi dire par le seul 
commandement de la raison, par occasion ou par 
contrainte extérieure. Zbid., n. 9, col. 1192. 

E ne serait pas moins superficiel de borner les eflets 
du don de sagesse à des émotions d'ordre sensible. Nul 
ne fera difficulté d’admettre qu’il peut exister, dans 
le tréfonds de l’âme, une satisfaction intense capable de 
compenser les souffrances et les dégoûts qui en émeu- 
vent la périphérie. Il en va de même de toute passion 
vive. A plus forte raison, en peut-il être ainsi, quand 
l'union des volontés entre l’aimant et l’aimé s’est 
établie par une épuration progressive des passions, 
quand elle aboutit à faire apprécier des réalités supé- 
rieures, idées et beautés de l’ordre spirituel, quand, en 
réglant de manière de plus en plus stricte l’activité 
volontaire sur l’idéal moral auquel porte la collabo- 
ration intérieure de Dieu, elle permet, pour ainsi dire, 
de lui à l’âme, un écoulement proportionné de cette 
plénitude de bien-être que doit être l’Infini. 
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Compris de la sorte, et sans préjuger d’une provi- 
dence spéciale, le don de sagesse n’est autre chose que 
l'aboutissement normal de l’action surnaturelle qui 
« fait prendre goût » aux choses religieuses : il est con- 
féré dans et par l'amour; hoc|præstal sapientia|præser- 
tim per quamdam connuluralilulem ad res divinas, quam 
fficil charitas. Suarez, De oraltione, 1. 11, c. x, n. 9. 

5.%Les grâces gratis dati et les faveurs surnaturelles. 
— Enfin, en revenant sur l'observation déjà faite, 
col. 1821, que dénier à Dieu le pouvoir de modifier le 
cours naturel des causes secondes, c’est nier en fait 
sa personnalité, sa toute-puissance et sa liberté, il 
faut ajouter aux considérations précédentes celle 
des interventions proprement miraculeuses de Dieu. 
Visions, révélations, grâces mystiques extraordinaires 
ne font que constituer une classe à part, celle des mira- 
cles psycholosiques, dans ces faits extraordinaires 
dont la théologie professe La possibilité, tout en se 
montrant fort sévère dès qu’il s’agit de prononcer sur 
la question de fait. 

Précisément parce que ces phénomènes ne rentrent 
pas dans le domaine commun, il nous suflira de les 
mentionner ici, en renvoyant le lecteur aux articles 
spéciaux, CONTEMPLATION, EXTASE, RÉVÉLATIONS 
(PRIVÉES), VISIONS. 

Nous avons envisagé les facteurs précédents, dans 
les cinq thèses brièvement rappelées, du point de vue 
statique, insistant sur ce fait évident,en dehors de 
toute théologie, que toute modification ontologique 
devait entraîner un changement des réactions émo- 
tionnelles. Il convient d'examiner comment ils entrent 
en jeu. 

3° Évolution de la vie religieuse. — Inutile de 
revenir en détail sur les trois ordres d’expériences 
énumérés plus haut : fondamentales, dérivées, mys- 
tiques. Les premières ont Ilcur cause profonde dans 
l'intellectualité de l'âme, col. 1816. Les autres se trou- 
veront élucidées, si nous parcourons les trois stades 
de cette évolution : voie purgative, voie illumina- 
tive, voie unitive. 

Cette division, cf. S. Thomas, Sum. theol., Ils II», 
q. XxX1V, a. 9; Suarez, De oratione, 1. II, c. xt, n. 2, se 
tire des divers degrés de la charité, et c’est justice, si 
la religion est une amitié, col. 1814. 

Toutefois elle n’a qu’une valeur schématique : il 
n’est pas en psychologie d'état stable, dont on ne 
puisse déchoir, ou d'état si simple, qu’il ne participe à 
plusieurs égards des états d’âmes inférieurs ou supé- 
rieurs. Cf. Suarez, loc. cil., n. 4, 8, 10. Si donc on dis- 
tingue ces trois degrés, débutants, progressants et 
parfaits, chaque classe pourrait se subdiviser en trois 
groupes analogues, cf. Bouix, Memoriale B. Petri 
Fabri, Paris, 1873, p. 72 sq., et nul ne peut se désin- 
téresser entièrement de la pédagogie propre à aucune 
d'elles. 

1. Dislinclion nécessaire des trois voies. — Ainsi 
comprise, Cette distinction prend l'importance d’un 
point diacritique : qui l’admet ou la rejette passe de 
l’orthodoxie à l’hétérodokie et — ce qui doit frapper 
tout esprit réfléchi — d’une religion fondée sur la 
morale à une conception religieuse plus ou moins 
amorale, d’une psychologie profonde à une s écula- 
tion superficielle. On va le voir. 

Aux veux de Molinos, elle constitue la plus grosse 
absurdilé qu'on ait jamais articulée en mystique : 
Tres illæ viæ, purgativa, illumin liva et unitiva, sunt 
absurdum miximim quod diclum fuerit in mustica, 
cum non sil nisi unica vit, scilicel via interna. Denzin- 
ger-Bannwart,n. 1216 (1113). L'assertion, en cffet, 
s'impose à toute théorie qui substitue à l'effort volon- 
ta re la passivité sous l’action divine : l’émotion, théo- 
riquement, peut être identique, quelle que soit la con- 
dition morale du sujet. Tel est le cas des doctrines 
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issues du protestantisme : elles insistent sur le carac- 
tère incondilionné de l'émotion religieuse : « Rien dans 
la théologie catholique, écrit W. James, après avoir 
cité le commentaire aux Galates, ne parle à l’âme dou- 
loureuse comme cette doctrine que Luther a tirée de sa 
propre expérience, l'intuition immédiate que, {a 
que je suis, coupable, sans un moyen de défense, je suis 
sauvé, aujourd’hui même et pour loujours. » L'expé- 
rience religieuse, 2° édit., p. 208, 209. A. Sabatier vante 
de même une grâce « pure et sans condition », Esquisse, 
L II, c. 1, $ 3, p. 202; s’il parle de repentir, c’est tou- 
jours en condamnant la nécessité des œuvres, ibid. 
$ 5, p. 212, et M. E. Ménégoz retrouve l’équivalent des 
expressions de Calvin et de Bèze, sur l’étincelle qui 
suffit au salut : « Que ce mouvement [de foi] soit plus 
ou moins conscient, plus ou moins énergique, pourvu 
qu’il soit vrai, sincère, réel, et Dieu lui accorde gratui- 
tement la rémission des péchés, la vie, le salut. » Publi- 
calions diverses sur le fidéisme, Paris, 1900, p. 17 sq., 
26 sq., 32. Sans doute, on parle encore des œuvres, 
non pas condition, mais fruit du salut. Qu'importe 
si chacun peut avoir l'évidence d'atteindre le mini- 
mum de foi et de porter le quod juslum de fruits, quel- 
que déplorable que sa conduite paraisse à d’autres 
juges ! Affaire d'appréciation personnelle. 

Tout psycholoyue observera donc que la théorie de 
Ja foi sans les œ'ivres, ou toute autre basée sur la 
passivité humaine, laisse l’âme à la merci des illu- 
sions des sens, voire des plus grossières, comme il 
appert des thèses scandaleuses de Molinos, col. 17146. 
En dehors de toute préoccupation confessionnelle, 
il reconnaîtra encore ceci : puisque l’école de l’amour 
effectif et celle de l'amour aflectif accusent deux 
mentalités différentes, les réactions psychiques ne 
peuvent être identiques de part et d’autre. Poussant 
un peu Jus avant, iln tera que si, aux termes du 
pragmatisme même, toute connaissance, toute émo- 
tion est, dans une certaine mesure, fonction de nos 
états, l’école qui se désintéresse de la purification des 
appétits ne peul conduire aux expériences spirituelles 
élevées que l’autre, sans aucun appel au transcendanit, 
a droit de promettre; il dénoncera ce tri hotomisme 
étrange, ins allé au cœur des ttéories qui devaient 
s’en garder davantage : séparation de la spéculation, 
de l’affection, de l’action. Comme s’il n’y avait pas 
interréaction inévitable de l’idée sur le sentiment, du 
sentiment sur l’activité libre, de l’expérience née de 
l'agir sur le sentiment et sur l’idée; comme si,avec ce 
morcelage, non des moments de la connaissance, 
comme on le reproche à l’intellectualisme, mais des 
facteurs de la connaissance, on pouvait prétendre à 
une connaissance religieuse, non pas arbitraire, mais 
vraiment cohérente et humaine. 

On conclura, sauf à revenir sur le détail de la 
preuve, que, si la terminologie à quelques égards peut 
être commune aux diverses écoles, leur phénoraéno- 
logie ne le saurait être. 

2. Caractéristiques de chaque voie, — Si nous mainte- 
nons l'unité vitale et l’interdépendance des trois ter 
mes, idées, sentiments, œuvres, nous devons caracté- 
riser Chacune des trois voies, purgative, illuminative 
unitive, sous un triple aspect. Nous le ferons, mais en 
réservant à plus tard la question de la connaissance, 
col. 183%. 

L’œuvre extérieure traduit le sentiment cemme le 
fruit juge l’arbre, Matth., vit, 16 sq.; xut, 53 : telle 
l'énergie de l'amour, tel son effet. En partant de ce 
résultat apparent, et en supposant acquises la person- 
nalité divine et la conception de la religion conime 
d’une amitié, col. 1814, on pourrait décrire les trois 
voies comme il suit. 

a) La voie puraative est spécifiée par l'effort pour 
passer de l’inc'ifférence ou de la haine à l’amour ou 
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du moins à ce minimum d'amour qui exclut entre 
deux personnes l’opposition de volonté en matière 
grave. Jusqu’à ce que cette habitude suit ancrée dans 
l'âme, on pourra donc assister à une série de fautes 
mortelles, suivies de repentir : c’est une amitié inter- 
mittente. Les émotions propres à ce stade répondent 
à ce type de relations. 

b) Dans la voie illuminalive, le désaccord des appé- 
tits entre Dieu et la créature subsiste, et de ce chef des 
luttes intimes, analogues à celle de la période précé- 
dente, sont à prévoir; mais la volonté, maitresse 
d'elle-même, vise à éviter ce qui déplairait à Dieu, fût- 
ce en matière légère. C’est une amitié jusqu’à la déli- 
catesse. On l’a dénommée silluminative », en raison des 
connaissances toutes spéciales, spéculatives et prati- 
ques, que procure, ici conune ailleurs, ce progrès d’inti- 
mité. 

c) La voie unitive suppose l’uniformité de goûts et 
de tendances pleinement établie. Les œuvres, dues 
jusque-là à l'effort, semblent dériver d’une pente natu- 
relle; aux émotions de deux volontés qui se cherchent 
succèdent celles de deux amours qui, s'étant trouvés, 
jouissent l’un de l’autre. 

3. Expériences propres à chaque stade. — a) La voie 
purgalive, au sens large du mot, commence, dès que 
l’âme a pris conscience du devoir religieux et s’évertue 
à le remplir, cf. Suarez, De oralione, 1. II,c. xt, n. 3: 
époque de lutte, décrite à l’envi par les psycholo- 
gues et les ascètes. Cf. S. François de Sales, Traité 
de l’amour de Dieu, 1. I, c. x1, Œuvres, Annecy, t. 1v, 
p. 62 sq.; W. James, L'expérience religieuse, 2° édit., 
part. I, c. vi, la volonté partagée, p. 139 sq. 3 

L'impression de passivité qui accompagne tout 
mouvement de l’appétit, la répugnance que l’amour- 
propre éprouve à se reconnaître comme le principe des 
tendances mauvaises, portent facilement à attribuer à 
l’action de Dieu ou des démons ce qu’on regarde 
comme « une tentation ». Saint Jacques, 1, 13, réagis- 
sait déjà contre l’exagération. Pour le bien, comme 
pour le mal, la seule présence d'objets attrayants et 
de facultés sensibles suffit souvent à expliquer ces mou- 
vements indélibérés. Cf. A. Gagliardi, De discrelione 
spiriltuum regulæ explanalæ, Naples, 1851, p. 9, 22, 36. 

Cette réserve faite, il est juste d’observer que lin- 
tervention des anges dans notre vie morale est fré- 
quente, l’action immanente de Dieu incessante. Dans 
le cours ordinaire des choses, celle-ci ne se substitue 
pas aux causes secondes, mais elle règle et ordonne 

leur jeu. Voir col. 1821. D’une part, elle accentue tout 
ce qui fait sentir le besoin du divin : Paliebar in eis 
cupidilatibus amarissimas difficullates, le  propitio 
tanto magis, quanto minus sinebas mihi dulcescere quod 
non eras tu, S. Augustin, Confess., 1. VI, ec. vi, n. 9, 
P. L.,t. xxxn1, Col. 723; fiebam miserior et lu pro- 
pinquior, 1. VI, c. xvi, n. 26, col. 732; 1. VII, ec. vin, 
n. 12, col. 740. D'autre part, elle signale par des 
attraits plus ou moins vifs tout ce qui est apte à le 
satisfaire. Commentant cette parole du Christ : Nemo 
potest venire ad me, nisi Paler traxerit eum, Joa., VI, 
44, saint Augustin en appelle à l’expérience, da aman- 
tern et senlil quod dico, et explique heureusement ces 
in vites secrètes : parum est volunlale; etiam voiuplale 
trakheris. In Joa., tr. XXVI, c. vi, n. 4, t xxxv, col. 
1608. Ce sont là, au sens large du mot, des inspirations. 

L’ascèse catholique s’est appliquée à démêler les 
signes qui permettraient, au moins avec prudence, de 
les discerner. Voir DISCERNEMENT DES ESPRITS, t. II, 
coL 1375 sq. 

Le conflit sepoursuit jusqu'aux dernières crises qui 
précèdent la conversion, prenant dans le catholi- 
cisme, voir col. 1810, le caractère très net d’une déli- 
bération morale. S. Augustin, Confess., 1. VIII, c. xt, 
P. L.,t. xxxn, col. 760 sq.; S. Bernard, De conversione, 
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c. vi, P. L.,t. cLxxxnt, col. 839 sq.; c. x1, n. 22 sq., 
col. 846. Ce n’est pas à dire que tout, même chez un 
catholique, se décide par la raison seule. Souvent, 
comme dans le cas d’Augustin, loc. cil., ce. x1, n. 29 sq., 
col. 762 sq., lorsque le courage fait défaut, non la 
lumière, la volonté est excitée, réconfortée par quel- 
que intervention spéciale. Parfois, lorsque la passion, 
comme dans saint Paul, I Tim., 1, 13, est si fougueuse 
et l’erreur si complète, qu’il est devenu comme impos- 
sible à cet aveugle de rejoindre le droit chemin, il 
semble qu’un coup de providence vienne violenter 
l'âme, la transporter dans une autre perspective et 
l'obliger à voir cette direction qu'elle s’obstir ait 
à fuir. C’est « son chemin de Damas. Si elle perçoit à 
cette heure toute la vérité et y adhère librement, la 
conversion date de cet instant, Act., xx11, 10; au con- 
traire, si la commotion est purement émotionnelle, 
sans illumination, ce n’est qu’un avertissement divin : 
la conversion n’est accomplie qu’à l'heure où le change- 
ment devient réfléchi et voulu. La critique des moiifs 
est indispensable à la rationabilité comme à la stabilité 
de la conversion et de la foi. 

Si prépondérant que puisse être le rôle du subcon- 
scient dans des conversions où «l’abandon domine, » 
comme dans le méthodisme, on voit quelle part très 
accessoire lui revient dans celles qui répondent au 
type catholique. Au surplus, il est piquant d’observer 
comment, dans une petite note, The varielies of reli- 
gious experience, p. 236 (insérée dans le texte, 2° édit. 
franç., p. 200), W. James est obligé d’avouer que son 
explication par le subliminal pourrait bien ne Las 
rendre raison de tous les cas. | 

Que l’âme ait passé ou non par une crise de ce genre, 
elle ressent des émotions analogues à celles que nous 
venons d’esquisser, tant qu’elle reste « partagée »s entre 
la vie proprement religieuse et ces attitudes qui en 
sont ou la négation ou la déviation : formalisme d'une 
pratique toute extérieure, impatience d’une règle 
subie par crainte des sanctions qui l’appuient, dupli- 
cité d’une conduite qui, à la fois ou tour à tour, puc- 
tise avec le bien et le mal. L'idée religieuse, n’étant 
pas aimée, n’est pas goûtée: c’est plutôt un trouble- 
fête, dont l’obsession ne permet pas de se compenser 
pleinement avec des satisfactions plus vulgaires. 

Certaines natures lâches ou perverses peuvent 
s’endurcir à ces impressions : la religion véritable 
étant absente de leur vie, rien en elle ne nousintéresse. 

Des âmes faibles les éprouvent, sans être assez 
basses pour se fixer dans le mal, ni assez énergiques 
pour se maintenir constamment dans le devoir : leur 
bonne volonté laisse possibles toutes les émotions de 
la sincérité. A cette classe appartient la grande masse 
des croyants. Le réconfort qu’elles sentent dans leurs 
périodes de générosité leur fait apprécier les réal tés 
invisibles; la tension habituelle, sinon vigoureuse, de 
leur intelligence vers les choses de la religion les leur 
fait pénétrer ur peu mieux; avec le temps, l'habitude 
rendant de moins en moins présents à leur pensce les 
motifs intellectuels de leur foi, tandis que croît de 
jour en jour la certitude expérimentale de sa valeur, il 
semblera aisément à leurs analyses superficielles que 
les émotions religieuses sont la base réelle et légitime 
de leur croyance et l’essentiel de la religion. 

b) Voie illuminative. — La disposition d fférente de 
la volonté, col. 1825, dans la voie illuminative,modilie 
cet état de choses. 

A chaque pas qu’on y fait — c’est ‘explication de 
sa difficulté et de ses charmes — l’âme doit s’arracher 
aux joies connues, mais dangereuses, pour se jeter 
comme dans un monde nouveau, qu’elle sait meilleur 
par la raison et par la foi, mais non par expérience per 
sonnelle : c’est « un saut dans l’inconnu. » Ainsi le 
célibat et l’austérité d’Ambroise étaient-ils une énigme 
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pour Augustin, avant qu’il en éprouvât par lui-même la 
facilité et la douceur, nec conicere noveram..…. Confess., 
L VI, c. ti, n. 3, L. xxxXn, col. 720; quia experlus non 
eram, €. X1, n. 20, col. 729. A chaque ellort victorieux 
pour se dégager des jouissances intérieures, l'âme 
acquiert donc des lumières nouvelles sur la force réelle 
de la liberté, sur le prix de la vie supérieure, sur les 
attributs divins, etc., col. 1857, 

A côté de cetle explication de psychologie élémen- 
taire, il est d’ailleurs aisé d'admettre que Dieu pro- 
voque au bien par des grâces spéciales d'intelligence : 
elles sont, en etlet, plus nécessaires, dès qu’il s’agit non 
plus d’une conduite vuigaire, mais des nuances du 
micux dans tout le détail de la vie. Il les ménage à 
l'âme, d'ordinaire, par l'intermédiaire des causes 
secondes, lecture, méditation, prédication ecclésias- 
tique, exemple, épreuves multiples; mais il appuie 
parfois la voix de chacune de manière si vive, que la 
proportion entre l’illumination intérieure et son exci- 
tant sensible ne semble plus conforme aux lois com- 
munes; le fidèle se sent porté à reconnaître une inter- 
vention spéciale de Dieu; quelques rares cas peuvent 
être, dans l’ensemble de leurs circonstances, si carac- 
térisés, qu'il ne soit guère possible d’en douter. 

Ainsi, avec la pratique de l’abnégation, et contre 
toute prévision, aux yeux de l’homme charnel qui vit 
en nous, s’augmente la connaissance de réalités et de 
joies plus hautes et, avec elle, une mise en suspicion 
plus éclairée des émotions sensibles. 

Les mouvements des divers esprits, plus subtils, 
requièrent à ce stade un diagnostic plus affiné. Voir 
DISCERNEMENT DES ESPRITS, t. 111, col. 1394. 

En mème temps se développe dans l’âme une paix 
jusque-là inconnue : ce n’est plus seulement la claire 
vue d’un devoir à remplir, c’est la conviction sentie 
d’être dans l’ordre, certitude toute expérimentale, elle 
aussi, puisque les connaissances précédentes, sur 
lesquelles elle se fonde, sont aussi indéniables que 
les connaissances sensibles, mais plus intenses et plus 
expressives, parce que spirituelles. D'ailleurs, des 
raisäinements implicites d'une force inéluctable la 
soutiennent. Sans tomber dans l’exagération luthé- 
rienne de croire sa justification comme de foi, l’évi- 
dence morale de sa bonne volonté et de ses fruits — à 
moins d'une épreuve très particulière — ne permet à 
l’âme aucun doute fondé sur l'amitié que Dieu lui 
porte : de sua singulari intentione, solliciltudine, cura, 
9pera, diligentia, studioque, quo incessanter et ardenter 
«nvigilal quemadmodum placeat Deo, æque hæc omnia 
in ipso indubitanter agnoscil, recordans promissionis 
ejus, Matth., VII, 2... NEC DUBITAT SE AMARI QUÆ 
AMAT. S. Bernard, In Cantic.,serm. Lix, n. 7 sq. 
P. L., t. cLxxxInm, col. 1115 sq. Quels que soient ses 
tourments, d'ordre naturel, ou d'ordre mystique, une 
touche toute spirituelle, tenue, mais infiniment douce, 
sorle d'approbation intérieure que ratifient tous les 
critères extérieurs, lui permet de persévérer avec con- 
tiance dans son eflort. 

c) Voie unilive. — La voie unitive, dans les condi- 
tions ordinaires, présente les mémes réactions atlec- 
tives, mais à un desré de pureté et d'intensité plus 
parfait. I est aise de les imaginer par analogie. Dans 
le cas de vocation spéciale à la vie my:tique, se pla- 
cent des phenomênes spécifiquement différents des 
pr. cédent, et dont ’ecude détaillee doit trouver place 
aux art. CONTEMPLATION, MYSTIQUE, PRÉSENCE (Sen- 
diment de), SUBCONSCIENCE, IRÉVELATIONS, VISIONS. 

4: Conclusion. — Nous aurions atteint le but que 
nous nous somines proposé dans cette esquisse, si le 
lecteur voyait avec assez de netteté la richesse de 
Penseignement traditionnel sur le sujet présent, bien 
que la svnthése n’en ait pas encore été faite en vue 
d'un problème qui ne se posait pas dans ces termes 
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précis. La simplicité de cette explicrtinn qui déduit 
en somme toutes se t' èses du concept même de reli- 
gion — une amitié, col. 1514 — mérite d’mret. r aussi 
l'attention. Si elle heuite tous ceux dont l’agnosti- 
cisme répugne aux notions de Dieu transcendant et 
personnel, elle chance de rallier les suffrages de ceux 
qui cherchent vraiment un culte -« en esprit et en 
vérité. » Enfin la profondeur de ces spéculations qui 
vont chercher dans l’analogie forcée de natuie entre 
créateur et créature la première raison ontologique 
du mouvement qui les porte l’un vers l’autre et donc 
de la forme de religion qui leur convieni, col. 1815, 
pourra sans peine soutenir la comparaison avec le 
«romantisme religieux » du sentimentalisme moderne 
ou la « thérapeutique religieuse » du pragmatisme. 

V. L'EXPÉRIENCE RELIGIEUSE COMME CRITÈRE DE 
CONNAISSANCE. — Ayant précisé, dans les pages pré- 
cédentes, les caractères et l’explication de l’expérience 
religieuse en {ant que fait psychologique, nous pouvons 
tenter de déterminer les ressources qu’elle peut four 
nir comme crilere de conna. sance, selon qu’on l’invo- 
que comme facteur de connaissance exclusif ou piin- 
cipal, ou comme facteur subordonné. Cette double 
question résolue, il sera aisé de déterminer la portée 
de l’expérimentation en matière religieuse. 

I, COMME FACTEUR EXCLUSIF OU PRINCIPAL. — 
1° Erreurs des préiupposés. — 1. Agnosticisme. — Le 
fai d'en appeler à l’expérience immédiate, comme à 
une source unique de connaissance, trahit le discré- 
dit dans lequel on tient la raison spéculative. Telle 
est l’origine de ces théories chez Luther, col. 1787sq., 
et depuis Kant, col.1797. C’est doncsur l’agnosticisme 
que doit porter toute réfutation soucieuse d’atteindre 
l’erreur dans sa racine : le point critique du débat 
est là. 

On trouvera la question traitée à l’art. AGNosTI- 
CISME, t. 1, col. 596 sq. Voir aussi d’Alès, Dictionn. 
apologélique, art. Agnoslicisme, t. 1, col. 1 sq. 

Les conditions de la connaissance humaine impo- 
sent un certain relativisme, mais laissent possible une 
intelligence des réalités transcendantes exacte, bien 
qu'inadéquate, juste, bien qu’exprimée non en con 
cepts propres, mais par des notions « analogues » 
Voir ANALOGIE, t. 1, col. 1146 sq. 

2. Primat du sentiment. — La raison découronnée et 
déclassée, on attribue ses fonctions au sentiment. 
Cette thèse vaut donc exactement ce que vaut la 
précédente. La nature spéciale de la religion n’auto- 
rise en aucune manière cette interversion des rôles. 

On observe que « l'émotion interne [est] le premier 
nœud vital et organique, le principe d’où il faut partir 
pour suivre le développement de la vie religieuse 
entière, » A. Sabatier, Esquisse, 1. III, c. 11, p. 268, que, 
demeurant dans toutes les religions assez semblable, 
le sentiment est seul essentiel, la formule qui l’inter- 
prète n'étant que « surcroyance » dérivée et secon- 
daire, W. James, L'expérience religieuse, 2° édit. 
p. 420 sq., que la religion étant affaire intime et indi- 
viduelle, son critère doit être individuel et intérieur. 
Programma dei moderni:ti, p. 99. 

Psychol giquement, ces assertions sont inexactes: 
logiquement, elles sont injustifiables. 

Évidemment, il y a du sentiment dans la religion, 
s’il doit y avoir de l’amour, et il y a de l’amour, si 
faire hommage de soi-même, ce n’est pas sp'éculer sur 
un objet adorable, mais lui immoler sa volonté. De 
ce chef, la psvchalogie cnclura, distinguant amour 
effectif et amour aff-clif, qu'être religieux ce n’est pas 
sentir les choses religicuses, mais vouloir les actcs de 
religion : le critère des œuvres, en dépit de Luther, 
rentre en scène. 

Si l’on objecte — et c’est là surtout ce qu’on veut 
dire de nos jours — que l’amour n’est pas aflaire de 
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commande, que « le cœur même a des raisons que la 
raison ne comprend pas, » on fera remarquer, dès 
l’abord, ce paralogisme manifeste : « Il y a du senti- 
ment dans la religion, donc... {out est sentiment, ou 
la première place revient au sentiment !» On deman- 
dera ensuite à entrer un peu plus à fond dans la psy- 
chologie de l'amour. 

Sans doute, puisque aimer est affaire personnelle, 
aucun amour n'est possible avant que le cœur de 
chacun n'ait été touché de motifs d’aimer, mais, à 
moins d’assimiler l’homme à l’animal, nul ne peut 
nier que ces raisons d’aimer n'arrivent au cœur par 
Pintermédiaire plus ou moins manifeste de l’intelli- 
gence, que l’intelligenc: ne doive régler l’amour, et 
qu’il n’y ait des aflections légitimes et illégitimes 
justiciables d’une logique et d’une morale, non indi- 
viduelles, mais universelles. Tout de même, point de 
piété pour chacun, avant que chacun n'ait compris 
comme personnelle l'obligation d’aimer Dieu. L'étude 
psychologique que nous avons faite a pu expliquer 
comment il n’était point d'âme qui n’y soit portée par 
quelque attrait, col. 1815 sq. Gela prouve-t-il que le 
fondement du devoir religieux puisse être, sans plus, 
cet instinct aveugle ou une appréciation sentimentale 
sans contrôle? 

Muis en étudiant cet instinct religieux, comment 
expnliquera-t-on qu'il se rencontre chez l’homme seul, 
alors que les autres séries animales, qui se montrent 
aptes aux autres amours, ne révèlent point de traces 
de celui-ci, sinon parce que l’homme est seul en pos- 
session de l'intelligence, par où filtre en lui, obscure 
mais inéluctable, quelque appréhension de l'infini. 
A l'origine du sentiment religieux se trouve donc 
l’idée religieuse : c’est cette représentation mentale 
qui est p‘mitive, n n l’expérience qu'elle éveille, et 
c’est pareil qu'il faut régler les impulsions affectives. 

Moins que d’autres, W. James eût dû nier ce primat 
de l’idée, apr s avoir établi que le jeu de la liberté 
humaine consiste moins à élire entre des actes opnosés, 
qu’à choisir entre des idées « l’idée-déclic » qui, main- 
tenue par l’attention dans le champ de la conscience, 
ÿ déclanchera cnmme automätiquement l’action. 
Principes d psychologie, trad. E. Baudin et G. Ber- 
tier,  édit., Paris, 1910, p. 559 sq., 596 sq. La mind- 
cure et la christian science ne sont qu’une application 
thérapeutique de cette observation. Dans la mesure 
où elle est fondée, elle vaut pour établir que les 
croyances sont, non pas accessoires, mais principales, 
dans la religion, puisqu'elles commandent psycho- 
logiquement attitudes d'âme, énergies d’action et 
réactions émotionnelles. Primat tout pratique, objec- 
tera-t-on. C’en est assez, faut-il rép ndre, pour qu'on 
ne puisse traiter les notions dogmatiques comme 
secondaires et libres, pour que la notification de vérité, 
par révélation intellectuelle ou par catéchèse, soit le 
moyen normal et premier qui provoque et développe 
la vie religieuse, pour peu que le préjugé agnostique 
soit démontré faux. Tel est le cas. 

3. Immanence divine. — On tourne, à quelques 
égards, la difficulté précédente en disant que Dieu est 
immédiatement senti, parce qu’immédiatement pré- 
sent : c’est la thèse de l’immanence. 

Observons-le : l’assertion est toute gratuite pour 
des agnostiques. Si l’intelligence ne peut connaître du 
transcendant, elle est inapte à déceler sa présence; à 
plus forte raison le sens. Serait-il vrai — comme il l’est 
certes — que Dieu est en neus plus intime à nous que 
nous-mêmes, col. 1821,ou bien — comme on ne peut 
l’admettre — que Dieu peut être l’objet direct de per- 
ception, ni la raison, ni le sens ne seraient capables de 
dire ce qu'ils perçoivent. 

La thèse présente n’est donc affirmée que par 
besoin inné — et intellectuel — de justification; ce 
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n’est pas une donnée expérimentale, c’est un postulat 
séduisant vers lequel tendent tous ceux qui exagèrent 
la passivité humaine, col. 1833. 

4. Individualisme. — I ne reste donc comme prin- 
cipe fondamental, aux théericiens de l'expérience, que 
la revendication per {as el nefus du droit de s’en tenir 
à ce que l’on voit, soit, en raison de la connexion des 
deux termes, à ce que l’on veut : individualisme pur. 
En incriminant de ce chef tous ses contradictiurs, 
Luther n’affirmait pas d’autre règle dans sa conduite : 
son vide .ce personnelle faisait loi. Zn Gal, 111, 1 
(1535), Werke, Weimar, t. XL, p. 323. Ses successeurs 
l'ont bien compris. 

Sur ce point encore le kantisme est venu fournir à la 
Réforme sa justification critique. L’autonomie pré- 
tendue de la raison humaine exclut comme non valable 
tout ce qui n’estpas élaboration individuelle de l'esprit. 
Poussé en rigueur,le principe irait à ruiner toute con- 
naissance par Voie d'autorité, fût-ce la simple crtdi- 
bilité du témoignage historique ou à rejeter comme 
non avenus les faits les plus avérés, dès qu'ils ne trou- 
vent pas dans les conceptions précaires de notre science 
une place où se caser. 

Si la nécessité de comprendre chaque chose par 
son explication intime, pour savoir de science vrai- 
ment quiétante et parfaite, si le besoin de posséder au 
moins, pour comprendre, quelque expurience rudi- 
mentaire par où l’inexpliqué, en quelque ordre de con- 
naissance que ce soit, puisse devenir pensable, ne con- 
tère pas à l'individu le droit de nier ou de discuter 
tout ce qui le dépasse, voir d’Alès, op. cit., art. Dogme, 
col. 1136 sq., de quel droit l'expérience personnel 
pourrait-elle devenir la mesure individuelle de la foi? 

29 Gravité des conséquences. — Veut-on maintenant 
juger la doctrine à ses fruits? Ils sont aisés à prévoir, 
sous l’action de tels principes, agnosticisme, primat 
du sentiment, individualisme, avec les illusions que 
peut provoquer, et l’excuse obvie que fournira, la 
théorie pseudo-mystique de l’immanence, enfin avec 
l’influence du nombre. Inoffensifs peut-être, s'ils pou- 
vaient rester enveloppés dans les formules d’école, que 
ne peuvent-ils jetés dans le grand public, au milieu des 
crises religieuses les plus vives? 

Voici les faits. 

1. Conséquences d'ordre pratique. — a) Émancipation 
progressive des normes exlérieures. — À mesure que 
l'expérience interne gagne en crédit, tout ce qui est 
externe dans la religion, tombe en défaveur. C'est 
logique : l’immédiation de rapports entre l’âme et 
Dieu prime tout en dignité, comme en commodité; 
elle évince pratique extérieure, rites, sacrements, 
tout ce que la philosophie moderne nomme dédaigneu- 
sement, comme des oripeaux dont s’affuble la pure 
essence de la religion, « l’institutionnel ». Conception 
superficielle, nous le dirons, col. 1816, mais illusion 
commune à toutes les sectes qui ont majoré le rôle de 
l'élément aflectif : luthéranisme, calvinisme, jansé- 
nisme, molinosisme, quesnelianisme, modernisme. La 
doctrine est loin d'être dans toutes au même stade 
d'évolution, mais une revue sommaire de leurs thèses 
sur le culte extérieur, les sacrements, le sacerdoce, la 
hiérarchie, en révélant d’intéressantes analogies, 
montrera comment elles glissent sur la mme pente. 

L’aboutissement extrême de cette tendance est le 
mépris des censures ecclésiastiques, voire la thèse de 
« l’excommunication salutaire ». Très suggestif à 
cet égard le rapprochement entre Luther (voir, dès 
1518, Sermo de virtule excommunicationis, Werke, 
Weimar, t. 1, p. 638 sq. ; en 1520, Dispulatio de 
excommunicatione, t. vu) Molinos (prop. 65 sq., Den- 
zinger, 11° édit., n. 1285 sq.; cf. N. Terzago, Theologia 
historico-mystica adversus veteres et novos pseudo-r1y- 
sticos, p. 160 sq.),Quesnel (prop. 91 sq. Denzirger, 


ETS" 


die édit., n. 1441; cf. J. de la Fontaine, Cons{itutio 
« Unigenitus » propugnala, Rome, 1721, t. 1, p. 1220, 
sq.; t. 1V, p. 1 sq.) et le dernier venu, champion du 
modernisime, G. Tyrrell (dans la Grande revue, 
Paris, 1907, p. 671; cf. de la Fontaine, op. cil., t. I, 
p. 1286 sq.; Lebreton, L’encyclique et la théologie mo- 
derniste, p. 73 sq.). 

b) Débauches d’« émolionalisme ». — Par ailleurs, si 
l’on enlève au sentiment le contrôle de la raison et de 
l’autorité, les illusions et les pires excentricités sont 
à craindre : convulsionnaires jansénistes, quakers et 
autres en témoignent assez, ct il est d’une upologé- 
tique trop facile d’en relever quelques exemples. Cf. 
J. Buchmann, trad. J. Cohen, Symbolique populaire, 
Paris, 1845, 1. 1, & 22, p. 196 sq. 

De nos jours, bien que les assemblées dites de 
réveil aboutissent généralement à un relèvement 
au moins temporaire de la moralité, on ne peut s’em- 
pêcher de leur reprocher ce qu’un journal anglais 
nommait « une débauche d’émotionalisme. » Cf. H. 
Bois, Le réveil au pays de Galles, Toulouse, s. d. (1906), 
p. 570 sq. Ils s’accompagnent de manifestations ner- 
veuses attristantes, p. 572, et développent les cas de 
folie dans une proportion impressionnante, p. 575 sq. 
I n’y a pas à s’en étonner. Supprimée la hiérarchie 
normale des facultés, les impulsions inférieures de- 
viennent prédominantes:; la passivité et l'irrésisti- 
bilité deviennent les marques divines les plus obvics. 
Qu'importe qu'elles soient les plus dangereuses! 
«Evan Roberts [le leader du dernier revival gallois] 
ne veut pas que celui qui se lève pour prier [en pu- 
blic] sache ce qu'il va dire; s’il le sait, ce n’est plus 
de la prière, car la prière est l’effusion des aspirations 
du cœur. » H. Bois, op. cil., p. 237. W. James dé- 
couvre de son côté à quels périls exposent ses thèses: 
« Le croyant, dit-il, se sent en continuité... avec un 
moi plus grand d’où découlent en lui des expériences 
de salut. Ceux qui éprouvent ces expériences assez 
distinctes et assez fréquentes pour vivre à leur lu- 
mière demeurent inébranlables aux critiques, de 
quelque côté qu’elles puissent surgir... fût-ce la voix 
de la logique de sens commum. Ils ont eu leur vision... 
*A pluralislic universe, Londres, 1909, p. 307. Cf. L’ex- 
périence religieuse, 2° édit., p. 423. C’est le mot de 
Luther : qui in hac persuasione est, non audit; mullo 
minus aliis credit. Sic ego omnino nihil audio contra- 
rium meæ doctrinæ; sum enim cerlus et persuasus per 
spiritum Christi meam doctrinam de christiana justitia 
veram ac cerlam esse. In Gal., 11, 1 (1535), Werke, 
t. XL, p. 323. 

c) Dévergondage moral. — Nous ne prendrons pas le 
soin répugnant de fouiller la vie du réformateur, pour 
voir si la loi morale même peut faire entendre une 
voix assez respectée aux déportements de la sensibi- 
lité. Il suflira de rappeler ses gémissements impuis- 
sants contre le dévergondage de mœurs suscité par sa 
doctrine et l’écœurement des corvphées du parti. 
Drellinger s'est contenté d’en consigner dans ses livres 
le Lémoisnage accablant, La Réforme, trad. E. Perrot, 
3 in-8°, Paris, 1818-1849. On pourra consulter de 
même les propositions scandaleuses censurées dans 
Molinos, la pire luxure s’en trouverait justifiée, prop. 
41-52, Denzinger, Enchiridion, 11° édit., n. 1261 sq. 

Ces divers systèmes dérivent d’une dépréciation de 
la liberté humaine (dome de Ja chute originelle ou 
illusion pseudo-mystique du « laisser-faire Dieu »). 
Cela conduit logiquement à dissocier radicalement 
religiosité et moralité, dans le luthérianisme primitif. 
Cf. Mæhler, Symbolique, 2e édit., t. 1,8 25, p. 284 sq. 
Le cal inisme a consacré la rupture en enseignant 
l’inamissibilité du salut pour les élus, col. 1791. Si « la 
plus petite étincelle de foi » suflit à la justification 
quelles aberrations de la volonté peuvent empêcher, 
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la sensibilité d’en percevoir la possession? Cela mène, 
dans le molinosisme, à donner la préférence à l’emotion 
sur la volition, à la passivité sur l’activité consciente. 
Or certaines émotions mystiques — l’histoire de bien 
des sectes et de bien des chutes le dit — sont fort conci- 
liables avec les pires commotions sensuelles, parce que 
le sentimentalisme mystique agit puissamment sur les 
facultés sensibles et que la délectation des sens qui 
s'’autorise de vues mystiques s'élève à un paroxysme 
d’excitation d'autant plus dangereux qu'il paraît 
plus extraordinaire, donc plus divin, ou encore, 
parce qu’il est logique à la volonté, dépossédée de ses 
droits et déshabituée de l’eflort, de « laisser faire » le 
mal, quand l'Esprit qui la dirige le « laisse faire > en 
elle. 

2. Conséquences d'ordre snéculatif, — Plus graves 
encore, parce qu’elles atteignent, dans le dogme, la 
racine de la vie réfléchie, les conséquences que la doc- 
trine de l'expérience religieuse a produites dans l’ordre 
spéculatif. 

a) Volatilisaiion dogmalique. — « Prenez-y garde, 
écrit A. Sabatier, introduire ce critère de l’évidence 
religieuse et morale dans la théorie scolastique, c’est 
y déposer une cartouche explosive qui la fait aussitôt 
voler en éclats. Si l’évidence force l'esprit à se rendre, 
là où elle se produit, elle le laisse libre et même rebelle, 
où elle ne se produit pas. Toute l’œuvre doctrinaie que 
l’orthodoxie représente est à reviser et à refaire. » 
Esquisse, 7° édit., I. 1, c. 11, $ 3, p. 49. « Le chrétien a, 
dans sa piété même, un principe de critique auquel 
aucun dogme, et celui de l’autorité de l’Église ou de la 
Bible moins que tout autre, ne se |euvent jamais 
soustraire. » 1bid., 1. III, c. 1, $ 5, p. 285 sq. Toute 
addition affaiblirait ces témoignages. 

« De Rome à Luther, puis à Calvin, écrit Fe son côté 
W. James, du calvinisme à la religion de Wesley, du 
méthodisme enfin jusqu’au « libéralisme » pur, qu’il 
soit ou non du type de la mind-Cure, dans toutes ces 
formes diverses et successives du christianisme... nous 
pouvon:i marquer les progrès incessants vers l’idée 
d'un secours spirituel immédiat, dont l'individu 
désemparé fait l’expérience, et qui ne dépend ni d’un 
appareil doctrinal, ni de rites propitiatoires. » L’expé- 
rience religieuse, 2e édit., p 179. 

Le mécanisme de cette évolution est des plus sim- 
ples : le conflit des évidences produit une élimination 
progressive des dogmes. Le premier stade est celui du 
libéralisme relatif : on y retient les articles jondamen- 
laut. Voici le genre: « Au reste, écrivait le pasteur du 
Moulin, quelqu’un doutant de l’authorité de l’epistre 
de saint Jacques ne laisseroit d’estre sauvé, Dieu par- 
donnant à son infirmité pourveu qu’il creust tous les 
points necessaires à salut, lesquels il peut suflisam- 
ment apprendre ès autres livres,» cité par J. Pannier, 
Le témoignage du Saint-Esprit, p. 148. Le dernier est 
celui du libéralisme absolu : on n’y retient plus que 
l'impression mystique. Voici le type. La foi est-elle 
conciliable avec l’absence de toute croyance en Jésus? 
a S’ilse trouvait effectivement quelque part un homme 
dont la cervelle fut assez déformée pour nier l’exis- 
tence du Christ, et dont, en même temps, le cœur fût 
assez c iaud pour se donner entièrement à Dieu, je ne 
crois pas, répond M. E. Méné :0z, que Dieu lui tiendrait 
rigueur de sa bizarrerie intellectuelle. » Publications 
diverses sur le fidéisme, Paris, 1900, p. 274. A son tour, 
la croyance en Dieu est-elle oui ou non nécessairement 
comprise dans la foi? « Même sur ce point, l’Évansile 
de Christ ne nous permet pas de ne pas admettre cer- 
taines exceptions, » cité dans E. Doumergue, Les 
élapes du fidéisme, p. 16, note. C’est clair, mais somme 
toute, Schleiermacher parlait plus net : e Une religion 
sans Dieu peut être meilleure qu’une autre religion 
avec Dieu. » Reden, 11° conf., édit. Pünjer, p. 125. 
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F Entre les deux stades, voici simplement ce qui se 
passe. Progressivement, par instinct plutôt que par 
analyse réfléchie, on découvre dans l’émotion reli- 
gieuse, comme W. James dans la foi fiduciale de 
Luther, L'expérience religieuse, 2° édit., p. 208 sq., 
un double élément, l’un représentatif ou interprétatif, 
l’autre, d’ordre affectif, pure satisfaction de l’appétit 
mystique, toute proportionnée à son degré d’épura- 
tion morale; W. James le traduit ainsi : « l’intuition 
immédiate que, tel que je suis, coupable, sans un 
moyen de défense, je suis sauvé aujourd’hui et pour 
toujours, » p. 209, et A. Sabatier, « le sentiment heu- 
reux d'une délivrance, l'assurance intérieure du 
salut. » Esquisse, ‘7° édit., 1. III, c. 1v, p. 383. Cf. 1. II, 
©. 1, p. 176. Par une réduction successive des croyan- 
ces, on s’aperçoit que les deux éléments sont disso- 
ciables et que le sentiment mystique d’élargissement, 
de satisfaction, de « salut », peut naître en nous par de 
tout autres voies, cf. Leuba, dans W. James, op. cil., 
p. 209, bref « qu’une religion sans Dieu peut être meil- 
leure qu’une religion avec un Dieu. » L'annonce de 
cette découverte effarouche; elle est suivie de régres- 
sions timides; mais la logique des choses y ramène : 
nous y sommes. 

D) Panthéisme. — Ce ne peut être non plus le fait 
du hasard que les théoriciens modernes de l’expérience 
religieuse aboutissent tous à un panthéisme plus ou 
moins voilé. Le « finitisme » ou le « pluralisme » de 
W. James ne constitue qu’une exception apparente, 
due à une logique exceptionnelle, À pluralistic uni- 
verse, p. 312; l'essentiel du panthéisme cest sauve- 
spl : Ü y a continuité entre le fidèle et Dieu, p. 307, 

18. 

Voici l’explication plausible de ce fait. La cause en 
est à chercher, à la fois, dans le besoin intellectuel de 
justification, dans l'illusion des sens, dans la richesse 
mystique de l'hypothèse panthéiste. En eflet, Dieu 
n’est connu dans le sentiment et la sensation, immé- 
diatement, que s’il nous est contigu en quelque sorte 
physiquement; sinon, ce n’est pas lui que nous perce- 
vons, mais son action en nous. Tout naturellement le 
sentiment entraîne l’intelligence vers la thèse cosmo- 
logique qui le favorise. C’est d’ailleurs une illusion 
fac le et fréquente d'identifier avec la perception 
immédiate de Dieu la sensation d’universelle dépen- 
dance, de nécessité enveloppante, qui accompagne le 
jeu de notre activité : le déterminisme des causes 
secondes se prend aisément pour la contrainte sentie de 
la volonté divine, et l’indéfini qui nous trouble, dans 
le vague ou dans le grandiose, pour l’entraperçue de 
l'infini. La séduction — fatale si la critique rationnelle 
n'intervient — est d’autant plus grande que peu de 
thèses sont aussi propres à exciter l'émotion mystique : 
simplicité apparente de la solution moniste, ampli- 
tude et splendeur des images qui la traduisent, conso- 
lation inappréciable de se sentir pénétré par l’Absolu, 
môû par lui, identifié avec lui. 

c) Athéisme mystique. — Mais si l’homme se recon- 
naît dieu, qui adore-t-il? « Panthéisme » n’est pas le 
nom qui convient; c’est « athéisme » qu’il faut dire, 
athéisme élégant et, comme on voit, tout vibrant 
d’émotion mystique. 

Ceux même qui n’arrivent pas à cette systéinati- 
sation de leurs conceptions aboutissent pourtant au 
même terme. 

« Quand iln’y aura plus d'autorité debout, écrivait 
E. Scherer, si ce n’est la conscience personnelle de 


chacun, quand l’homme... contempiera face à face le - 


Dieu auquel il aspire, ne se trouvera-t-il pas que ce 
Dieu n'est autre chose que l’homme lui-même, la 
conscience et la raison de l’humanité personnifiées, et 
la religion, sous prétexte de devenir plus religieuse, 
n’aura-t-elle pas cessé d'exister? » Revue des deux 
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mondes, 15 mai 1861, t. xxxrir, p. 424. Que l’on relise 
les comptes rendus des congrès libéraux, cf. E. Dou- 
mergue, Les étapes du fidéisme, p. 24 sq., on verra si 
cette heure n’est pas venue. Que peut bien signifier, 
après tolérance et approbation des opinions les plus 
divergentes, cette «communion dans un même esprit » 
dont se réjouissent les congressistes, p. 33, sinon la 
déification du sens propre, unique thèse qui reste 
commune ? 1 

Avec plus de sincérité, le pragmatisme parle la 
même langue. Nous en avons déjà fourni quelques 
témoignages expressifs, col. 1803 sq. 

Que devient dans toutes ces thèses la religion? Ce 
que la voulait Schleiermacher, Reden,x® disc., édit. 
Pünjer, p. 71 : une divine musique qui accompagne et 
charme l’agir humain. 

Au lieu de l’athéisme antique, facilement rageur et 
morose, nous avons l’athéisme romantique et mys- 
tique. C'est toute la différence. 

3° Insuffisance de droit. — On s’expliquera les con- 
séquencesprécédentes, si l’on étudie l'expérience reli- 
gieuse en elle-même. 

1. Insuffisance en raison des solutions à fournir. — 
Après avoir déclaré la raison spéculative inapte à 
juger des choses religieuses, voici, en abrégé, les trois 
problèmes que l’on demande à l’expérience de résou- 
dre : problème de l’Absolu, problème du mal, problèm, 
de la révélation chrétienne. Si l’on borne l’expérience 
aux données strictement sensibles, réduire cette préten- 
tion à une formule claire, c’est la réfuter. — Mettons 
les choses au mieux; attribuons à l’expérience tout ce 
qui est donnée immédiate, donc les émotions spon- 
tanées d'ordre spirituel et intellectuel comme les 
autres, et même plus que les autres, en raïson de leur 
richesse. La méthode demeure aussi vicieuse. 

Prononcer sur l’Absolu — qu’on le nie, ou qu’on 
l’objective en « plus grand », comme dans le « plura- 
lisme » et le matérialisme, voire dans cet anthropo- 
morphisme intellectualiste qui constitue l’idéalisme, 
ou qu’on le déclare transcendant — c’est dépasser 
l’expérience, et dépasser l'expérience c’est engager 
une enquête qu’un seul mot a droit de clore: néces- 
silé. Recevoir l'obligation morale comme catégorique 
ou absolue, avant cette justification, est aussi gratuit 
que de recevoir telle conception de l’univers sans la 
démontrer exigée. Or l’expérience qui donne de l’ac- 
tuel, qui suggère du possible, est inapte à rien dire 
du nécessaire, une affirmation de ce genre supposant 
abstraction, généralisation, distinction de l'essentiel 
et de l’accidentel. Si donc le besoin d’une explica- 
tion dernière, dans la catégorie du vrai ou dans celle 
du bien, est incoercible et, en ce sens, expérimental, 
seul un procédé ralionnel peut le satisfaire. 

Plus frappante peut-être, plus propre à faire saillie 
le vice du critère proposé, mais identique au fond, 
l'impossibilité de solutionner par son moyen le pro- 
blème du mal. Mal moral du péché, mal physique du 
désordre organique ou cosmique, mal métaphvsique 
de l’imperfection et de la limite, il est psychologique- 
ment à la base de toute vie religieuse, stimulant éner- 
gique de la pensée et du vouloir, scandale constant de 
la piété. Or la solution ne s’en peut trouver que dans 
une conception de l’ordre universel, disons plus, d’un 
ordre qui, pour être adéquatement expliqué, doit se 
présenter comme une expression médiate ou inmé- 
diate de la nécessité (ordination positive de l’Absolu, 
ou exigence métaphysique de l’Être). Encore une fois, 
eomment l’expérience peut-elle atteindre à ces abs- 
tractions? 

On notera de plus cette difficulté spéciale, que la 
valeur pratique de la solution véritable ne peut être 
goûtée d’expérience qu’au moment où l'ordre Sela 
vraiment établi dans la vie du sujet. Demander à la 
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vie affective d’en juger, c’est donc s’exposer à la voir 
prendre pour mal tout ce qui est géne ou souffrance et 
s’exonérer progressivement de toute contrainte qui 
devait la former au bien, col. 1830. L'expérience du 
passé, à cet égard, est instructive. 

Avec la question de la révélation chrétienne, nous 
touchons proprement le point vital d’une religion 
positive et surnaturelle : elle vaut ce que vaut l'his- 
toire de ses origines. Suppose-t-on admise l’his{oricité 
des faits évangéliques, faute d’un critère absolu, que la 
raison seule peut fournir, il demeure impossible de 
prononcer sur leur caractère divin, bref sur leur valeur 
formelle de révélation. Mais, comme en nombre de 
cas l’appel à l’expérience a pour but de débouter la 
critique historique d’accusations troublantes, c’est 
l'historicité même des faits qu’on lui demande de 
garantir. Or, quel lien y a-t-il entre la satisfaction que 
procurent tels récits évangéliques et leur authenti- 
cité? Dira-t-on que leur divinité ou leur transcendance 
en témoigne? Mais le jugement de divinité suppose un 
critère de l’ Absolu, donc extra-cxpérimental. Et cette 
transcendance de l'impression fût-elle avérée, prouve- 
t-elle, sans plus de raisonnements, que l'écrivain à qui 
on la doit rédigeuit une histoire plutôt qu’un roman 
d'édification? En appeler, comme on l’a tenté, E. Mé- 
né:107, La certilude de foi et la certitude historique, Paris, 
1996, à la persévérance actuelle de l’action du Christ, 
qui permet de le retrouver dans son œuvre, c’est pré- 
supposer ce qui est en question : que le Christ est bien 
à l’origine de l'Évangile. 

2. Insuflisance en raison du mode d'information. — 
En quoi consistent d’ailleurs ces phénomènes de 
l'expérience religieuse, à qui l’on demande des solu- 
tions si ardues? En dehors de l'hypothèse de cas propre- 
ment miraculeux, où l’Absolu entrerait en scène par 
un procédé qui échappe à l’ordre habituel, nulle note 
spécifique ne les distingue des réactions affectives ordi- 
uaires. Expériences morales, expériences esthétiques, 
expériences religieuses se compénètrent. Avant que 
soit prouvée l’objectivité de leur cause idéale, elles ne 
se différencient que par les variations d’attitude du 
sujet, et la question se pose de savoir si ces variations 
ne sont pas leur raison suffisante, tout comme une 
postu e physique bien ou mal équilibrée engendre le 
bie:-être ou la souffrance. Qu’en peut dire l’expé- 
rience pure? 

L'attitude dite religieuse, dans les conditions com- 
munes, peut revendiquer pour clle des consolations ou 
des désolationsintérieures qui semblent un abandon ou 
une rédemption, une récompense ou un châtiment, des 
reguns d'énergie qui paraissent un secours pruvi- 
deatiel, des connexions d’événements qu'on peut 
prendre pour une réponse à la prière. Supposée prou- 
vée la valeur objective de ces interprétations — ce 
que l’expérience à elle seule est incapable de faire — 
qu'il cest diflicile d'exprimer avec si peu de signes des 
réponses claires aux problèmes complexes que nous 
avons énumérés | 

Dieu d’ailleurs n’est pas seul à s’en servir. La pru- 
dence sufñit à avertir et l’histoire à faire voir que ces 
interventions divines se résolvent fréquemment en un 
jeu de causes beaucoup plus humbles : conjnnctures 
imprévues mais normales, autosugsestion, influence 
résulière d'idées philosophiques ou mystiques plus 
eonsolantes, moins erronées sans être vraies (spiri- 
tuaiisme au lieu du matérialisme, théisme au licu de 
l’agnosticisme...), satisfaction temporaire d’une pas- 
sion assouvie, détentes nerveuses, tout automati- 
ques, après une crise morale vinlente, action du phy- 
sique sur le moral, ou du moral qui se ressaisit sur le 
physique qu'il guérit. L'expérience est-elle apte à 
mener à bien cette critique des sources? 

Voici l’un de ses vices essentiels. Grâce à l’abstrac- 


RELIGIEUSE 1836 


tion, la raison arrive à corriger dans une certaine 
mesure le relativisme inhérent à toute connaissance: 
faculté du concret, l’expérience n’y peut atteindre : elle 
est rivée à chaque instant aux conditions physiques et 
morales du sujet. Non seulement certaines délicatesses 
de vertu ou de piété sont inintelligibles au vulgaire, 
comme certaines délicatesses d’art, mais elles le bles- 
sent et le révoltent. La même idée de pureté, la même 
notion d'indéfectible justice éveillent, en même 
temps, l’amour et la haine en deux individus diffé- 
rents. Ont-ils le droit de se régler sur leur expé- 
rience et de découper à leur taille un Rubens, un 
Mozart vu un Jésus? 

Pour parer à cette conséquence, nombre de théolo- 
giens déclarent normative non l'expérience indivi- 
duelle, mais celle de la communauté, voire celle du 
Christ. Expédient excellent, mais arbitraire et contra- 
dictoire. De quel droit imposer cette règle? Si cette 
préférence est basée sur une critique intellectuelle, elle 
est en opposition formelle avec les principes essentiels 
de la doctrine; si elle est empirique, comment serait- 
elle obligatoire, d’autant que l’hétéronomie n’est pas 
moindre qui s’appuie sur l’expérience d’un autre, que 
l’hétéronomie fondée sur les spéculations d’autrui. 
Elle se présente avec des gages d’objectivité plus sus- 
pects; voilà tout. 

3. Insuflisance en raison des difficultés d'interpréta- 
lion. — On sortirait des difficultés précédentes à deux 
conditions : si chaque touche expérimentale avait un 
minimum de signification fixe (soit qu’elle porte une 
idée, soit qu'elle ait avec tel concept une connexion 
certaine), et si l’expérience possédait un critère qui 
permit de le déceler. Il n’en est rien. 

Au milieu du conflit prolongé des dogmatiques 
fondées sur l'expérience interne ou « le témoignage 
de l'Esprit », force est hien de le reconnaître : « Le fait 
est que le sentiruent mystique d’expansion, d'union et 
d’émancipation n’a pas de contenu intellectuel spé- 
cifique qui lui soit propre. Il est susceptible de former 
des alliances matrimoniales avec le matériel fourni par 
les philosophies et les théologies les plus diverses, à 
seule condition qu’elles puissent trouver dans leur 
cadre quelque place pour la modalité émotionnelle 
qui lui est propre. » The varielies of religious experience, 
p. 425; trad. franç., 2e édit., p. 360. Ge droit — que 
théoriquement l’on n’a pas — de lier le sentiment à 
une théorie plus qu’à une autre, en pratique on le 
prend et l’on fait un choix facile à prévoir. On tra- 
duit l'expérience avec les mots que l’on a — soit l'idée 
même qui l’a provoqué — et les mots que l’on aime — 
qui de fait se présentent les premiers et bénéficient 
d’une justification (affective) privilégiée. Instincti- 
vement et, dans la mesure où l'impression est vive et 
sa traduction spéculative unique ou isolée dans 
l'esprit, irrésistiblement, tout sentiment de bien-être 
est pris pour une confirmation des conditions qui l'ont 
déterminé. En faut-il plus, pour expliquer la pétition 
de principe qui se cache sous cette méthode prétendue 
expérimentale, et la sincérité avec laquelle, au pre- 
mier moment, on tient pour solide et libératrice cette 
solution fidéiste du problème religieux ? 

D'une part, en effet, on considère comme un élé- 
ment donné, et une preuve expérimentale de la foi, ce 
qui n’a d’explication possible qu’après la foi, et ce qu! 
n’a de fait un sens, pour le sujet qui l’éprouve, qu'en 
vertu de la foi préconçue qui suggère et impose son 
interprétation. 

De l’autre, cette duperie restant inconsciente, on 
estime meilleure, lassé que l’on est des discussions 
théoriques et arides, une preuve concrète et vivement 
sentie. Ce fut la phase luthérienne primitive. lnrs 
que les controversistes romains reprachaie 1 1x 
réformateurs de faire dire à l’Esprit-Saint et à l’Écri- 
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ture ce qu’ils voulaient entendre d’eux, à savoir ce 
rest: d'enseignement traditionnel auquel leur cœur 
restait attaché. C’est la phase moder triste. Le jour où 
l’on découvre que le sentiment mystique n’a pas de 
contenu intellectuel propre, le scepticisme s’impose — 
c’est l’athéisme brut — ou, si l’on s'attache encore au 
sentiment indépendant des « surcroyances », l’athéisme 
mystique que nous avons signalé. 

Crs erreurs d'interprétation sont si naturelles, que 
même dans les révélations authentiques et les cas de 
consolation vraiment divine, l’ascèse catholique dis- 
tingue entre le premier temps qui est de Dieu, et le 
second où, par illusion insensible, peuvent s’insinuer 
les erreurs humaines. Cf. Bona, Trailé du discernement 
des esprits, Tournai, 1840, c. 1v, p. 56 sq.; C. v; 
p. 62 sq. 

Ces réactions affectives ne sont donc pas sans four- 
nir aucune lumière à la vie religieuse, mais elles 
exigent à côté,au-dessus d’elles, une règle de discerne- 
ment; bref, elles présupposent., pour fonder une certi- 
tude, la connaissance de l’Absolu. Alors seulement, en 
comparant les caractères des émotions pe çues avec 
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les deux autres. Dans les trois cas, on sait quelque 
chose, mais on sait mal. 

Ces distinctions permettent d'expliquer bien des 
erreurs et quelques phénomènes psychologiques 
importants. On notera, entre autres, cette espèce de 
révélation qui paraît se produire, quand on passe de 
la connaissance ou catéchétique ou dialectique à la 
connaissance pratique. On savait Les mois sans avoir 
touché /a chose; son contact produit une impression 
telle, qu’on paraît apprendre à neuf. Que l’on songe 
aux savants, le jour où «ils sortent de leur chambre, s 
et aux jeunes gens qui découvrent le monde, quand ils 
sortent de pension. 

20 Importance spéciale dans la connaissance rell- 
gieuse. — Les observations précédentes ont une portée 
particulière dans le sujet qui nous occupe. 

Nulle part, en effet, l’écart entre les données sen 
sibles, qui conditionnent notre savoir, et les réalités 
à connaître, n’est aussi considérable que lorsqu'il 
s’agit de l’Absolu et des vertus morales. Nulle part, la 
connaissance pratique, qui nous en est accessible 


(celle de la vertu), n’est susceptible de plus 


les attributs divins, on pourra, avec une vraisem- 


blance plus ou moins grande, reconnaître Dieu comme 
leur principe et déterminer avec quelque précision la 
fin qu’il vise et le sens qu'il leur donne. A ce m ment, 
l’expérience n’est plus qu’un facteur de connaissance 
subordonné. 

SI. COMME FACTEUR SUBORDONNÉ DE CONNAISSANCE. 
— Sous le contrôle de la raison et de l’autorité, l’expé- 
rience exerce sur nos conceptions religieuses une 
influence considérable et de tous points légitime. Le 
zèle à réagir contre les exagérations protestantes et 
modernistes ne doit pas faire oublier des thèses tradi- 
tionnelles des mieux fondées. 

1° Rôle considérable de l'expérience en tout ordre de 
connaissance. — Aucune de nos idées, dit l’adage clas- 
sique, qui n'ait été à quelque degré fournie par 
l’expérience sensible : nihil est in intellectu quod non 
prius fueril in sensu. Il en résulte qu’on ne peut pas 
plus dépaser dans une intelligence la science toute 
faite, qu’infuser la santé brute dans un corps malade, 
cf. S. Thomas, Sum. theol., Is, q. cxvn, a. 1; De ve- 
ritate, q. x1, à. 1: Confra gentes, 1. II, ©. LXXV; qu’au- 
cune notion ne nous est intelligible, sinon par analogie 
avec nos expériences passées, cum aliquis.… principia 
applicat ad aliqua particularia, quorum m:moriam el 
experimentum per sensum accipil... ex notis ad ignola 
procedens, cf. Sum. theol., loc. cil.; que tout enseigne- 
ment doit invoquer l'expérience acquise pour appren- 
dre à la dépasser, quia omnis scientia ex præexisten À fit 
cognilione, et illa principia in conclusiones deducendo et 
proponendo exempla sensibilia ex quibus in anima disci- 
puli formentur phantasmaia necessaria ad intelligendum. 
Cf. Contra gentes, loc. cit. Homme ou ange, ou Dieu 
même, c’est le procédé nécessaire de qui prétend 
nous instruire. De veritaie, q. x1, a. 3. 

Ce principe rappelé, il importe de distinguer avec 
soin trois degrés de connaissance : 1. la connaissance 
catéchélique : celle du disciple dans l’esprit duquel le 
maitre a fait pénétrer le sens du mot, décrivant la 
pureté par la propreté, l’énergie morale par l’endu- 
rance physique, etc. ; elle est si peu personnelle qu’elle 
semble versée (4172 ém) dans l’âme du catéchumène, 
plus qu’assimilée ; 2. la connaissance pra'ique: celle de 
qui connaît par lui-même, soit pur contact avec des 
Cas concrets, personnes chastes et énergiques.., soit 
par exercice personnel de ces vertus; 3. la connais- 
sance dialectique : celle du logicien ou du philosophe, 
qui enchaîne et déduit les concepts. La première est 
juste un peu plus que verbale, la seconde expéri- 
mentale, la troisième toute abstraite. On peut exceller 
dans l’une des trois, en ignorant presque totalement 


d'accroissements, ni sentie de manière aussi in- 
time, ni liée à la représentation de l’autre terme par 
un lien plus ‘troit, puisque la vertu est assimilation 
progressive à l’Absolu. En conséquence, jamais les 
abus qu’accasionne l'usage indépendant des degrés de 
science indiqués plus haut (verbiage, dans le premier 
cas; imprécision dialectique, dans le second; construc- 
tivité abstraite, dans le dernier) ne seront aussi nota- 
bles, les états d'âme qu’ils supposent aussi différents. 

Déjà nous avons signalé les théories patristiques 
qui dominent cette question (théorie de la x farm, 
col. 1818,et du don de sagesse, col. 1822). 11 nous sufira 
de préciser quelques conclusions. 

1. In ‘'uence sur nos représentations du divin. — 
Puisque, bon gré. mal gré. nous ne pouvons rien ima- 
giner qu’en dépendance de nos expériences, ni conce- 
voir Dieu autrement qu’au maximum de perfection 
des notions immatérielles que nous en avons déduites, 
toute idée que nous pouvons avoir sur Dieu est néces- 
sairement fonction de nos états subjectifs. 

Entendons bien. Les thèses critiquées précédem- 
ment font de ces états le pourquoi et la mesure de la 
connaissance: il ne s’agit ici que d’un mode de repré- 
se: tation, justifié dans sa valeur et corrigé dans ses 
défauts pa la raison : la sainteté divine est conçue 
nécessairement sur le type de la nôtre, sa justice, sa 
bonté, à l’image de la nôtre. A chaque stade de son 
progrès moral, l’Âme épurée réalise donc, de manière 
plus parfaite,la notion idéale de chaque perfection et, 
l’appliquant immédiatement à Dieu, épure à chaque 
stade sa conception de l’Absolu. Quanto enim magis 
énlelligis Deum.… videtur in te crescere Deus... Sic est 
el interior homo : profici! quidem in Deo et Deus in illo 
videtur crescere. S. Augustin, {n Joa.. tr. XIV, n. 6, 
P. L., t xxxv, col. 1505. C'est comme une révélation 
intérieure dont s’exciuent forcément ceux qui négli- 
gent la pratique des vertus. Est ergo quædam Dei 
manifeslalio inlcrior, quam prorsus impii non rniove- 
runt...,n. 2 Veniun! ad no: |Pater et Filius e! Spi- 
rilus Sanctus], dum venimus ad eos... veniunt implendo, 
venimus capiendo, ul sil nobis non ex'raria visio, 


” sed interna. n. 3. S. Augustin, In Epist. 1 Joa., tr. 
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VIII, n. 12, ibid., col. 2043. Cf. In Joa., tr. LXXIV, 
n. 4, 5, col. 1828. 

Saint Bernard a exprimé heureusement la même 
pensée : Ex propriis [anima] quæ sunt penes Deum 
agnoscit.… Igilur qualem te paraveris Deo, talis oportet 
appareat tibi Deus. In Cantic., serm. Lxix, n. 7, P. L., 
t. cLxxxitr, col. 1115 sq. Ex reformatione.. interioris 
hominis mei percepi uicumque spe iem decoris ejus. 
Serm. LXXIV, n. 6, ébid., col. 1141 sq. 
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Guidés par l’Écriture, Deus charilas est, 1 Joa., 1v, 8, 
et par ces raisons profondes que l’amour sans retour 
d'intérêt est le propre de celui qui est le Bien sans 
mesure, que Dieu est présent dans son action vivi- 
flante, nos docteurs ont insisté surtout sur la vision de 
Dieu dans la charité. Quisquis habet charilatem, ut- 
quid illum müittimus longe ut videat Deum? Conscien- 
diam süam altendat et ibi videt Deum. S. Augustin, 
In ps. cxLix, n. 4, t xxxvini, col. 1951; In Epist. I 
Joa., tr. V,n. 7, t. xxxv, col. 2016. Mais en affirmant 
la valeur représentative de l’amour, jusqu’à dire 
oralorio modo qu'il n’est point seulement de Dieu, 
mais Dieu même, De Trinilale, 1. VIII, c. vint, n. 12, 
t. xLI1, col. 958, ils ne sont pas tombés dans cette 
confusion si fréquente de nos jours de prendre pour 
la perception immédiate de l’Étre divin celle de son 
action en nous. Cf. Confess., 1. X, ©. xXV, n. 36; C. XL, 
n. 65, t. xxx11, col. 795, 807, et passim. 

2. Influence sur l'intelligence des dogmes. — En 
apportant de Dieu l’image la plus haute, la charité 
n’éclaire pas moins sur ses pensées et ses actes, non 
seulement parce que la sympathie est la condition 
indispensable de toute intellection pénétrante, quia 
si voluntatem hominis nosse quisquam vellet, cujus 
amicus non essel,omnes ejus impudentiam ac stultitiam 
deriderent, S. Augustin, De Genesi cont. manich., 1. I, 
c. r1,n. 4,t. XXxIV, col. 175, mais parce que la charité 
divine est le principe de toutes choses dans l’économie 
du salut. De ce point d'observation, l'âme aimante 
perçoit donc le sens des dogmes et leur harmonie non 
d'une vue extérieure, mais dans Icur raison intime, 
disons plus, dans des motifs qu’elle sent, parce qu’ils 
l’'émeuvent des mêmes désirs, bref, dans l’harmonie 
de sa nature surnaturalisée avec celle de Dieu. 

Il en faut dire autant de chaque dogme en parti- 
culier, à proportion des vertus spéciales qui s’y trou- 
vent intéressées. Mais quoi ! la charité parfaite est-elle 
autre chose que l’union affective de deux natures « déjà 
faites pour se comprendre? » Chaque progrès moral 
prépare donc une intelligence plus vive de la perfec- 
tion divine correspondante, et la pratique de toutes les 
vertus s’épanouit en un amour sans réserve, qui 
devient à son tour principe d’assimilation morale et 
d'iitellection plus intense. De là vient que le sens 
religieux se révèle parfois plus juste chez les simples 
que chez les doctes, quand la piété est plus profonde, 
quod dum simplicius verilalem quæril, facilius invenit, 
Maldonat, In IV Evangelia, Lyon, 1615, Luc., n1, 
35, p. 948, ou quand les faveurs mystiques, comme il 
arrive, sont plus baondantes, quia ex his quæ interius 
experiunlur perfectiis divina percipiunt. Gerson, cité 
par Suarez, Le oralione, 1. II, c. x, n. 8, 9, Venise, 
1743, t. x1r1, p. 90. 

De là vient aussi que cette illumination intérieure 
n'est pas froide comme les intuitions dialectiques : née 
de l’amour, elle reste pénétrée de sa chaleur et de sa 
douceur. Par là se révèlent, de manière toute pratique, 
ces attributs de Dicu les plus difficiles à admettre, au 
milieu du désordre apparent du monde et des contra- 
riétés multiples inhérentes à l’épreuve de la vie, la 
miséricorde et la bonté. Cf. S. Bernard, De diligendo 
Deo, c. 1x, n. 26; c. xv, n. 39, P. L., t. cLxxxn, col 
989, 998, 

Si l’on distingue avec soin l’état mystique des vi- 
sions et révélations qui l’accompagnent souvent.sans 
lui être essentielles, si l’on adopte cette interprétation 
du don de sagesse, qui semble préférable, col. 1822,0on 
soupçonnera peut-être, par ce qui précède,ce que peu- 
veut être les expériences supérieures des contempla- 
tifs. C'est dans l’amour et par l'amour que Dieu les 
produit, le portant, par une action si spéciale que 
lane à conscience d’être plus passive qu’active, à une 
intensité extraordinaire. « Il n’est nullement nécessaire 
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que l’âme ait aucune connaissance distincte, ni qu’elle 
fasse de grands efforts de raisonnement. Dieu, alors, 
lui communique une connaissance amoureuse qui esl 
une sorle de lumière, dont la clarté et la chaleur sont 
inséparables, sans qu’on puisse les discerner l’une de 
l’autre. » S. Jean de la Croix, Vive flamme d'amour, 
Paris, 1875, str. 111, v. 3, $ 10, p. 251 sq.; Caniique 
spirituel, str. vit, ibid., p. 167, 168. « La volonté est 
sans doute occupée à aimer, mais elle ignore comment 
elle aime. Si l’entendement entend, il ignore comment 
il entend. » S'* Thérèse, Vie par elle-même, c. xvin, 
Œuvres, t. 1, p. 226; c. x, ibid., p. 134, 135. « L’enten- 
dement est comme interdit. La volonté aime plus 
qu'elle ne connaît, mais elle ne sait si elle aime, ni ce 
qu'elle fait; du moins elle est hors d'état de le dire. » 
Relatio , rv, t. n1, p. 296. 

Ainsi, sans révélation d'idées nouvelles, sous 
l’étreinte de Dieu, qui lui fait saisir, non plus par 
déduction, mais par cette appropriation et cette 
union qu’est l’amour, les réalités de Ja foi, l’âme com- 
prend, dans l'excès même de sa jouissance, la trans- 
cendance du Dieu qui l’inonde, incapable, en cet ins- 
tant, de voir autre chose que l’incommensurabilité de 
son état à l'égard de toutes les idées et impressions 
communes,mais trouvant dans cette impression même, 
avec le stimulant d'amour le plus énergique, une révé- 
lation si vive, qu’elle semble, comparée à nos modes 
de représentation, une intuition. Cf. de Séguier, dans 
les Études, 1908, t. cxvit, p. 261. 

À des degrés moindres, le don de sagesse produit 
ses effets, non dans les âmes « partagées » qui s’ap- 
pliquent à «servir deux maîtres à la fois » — «c’est 
une des existences les plus pénibles qu'il soit pos- 
sible d'imaginer, » Ste Thérèse, Vie, c. vint, t 1, 
p. 118 sq. —mais dans celles qui vivent une vie reli- 
gieuse pleine et — c’est tout un — demeurent habi- 
tuellement sous l'influence de la grâce. 

3. Influence sur la certitude religieuse. — I en résulte 
un accroissement singulier de certitude dans la foi. 
Sans doute l'habitude y est pour quelque chose, mais 
pour peu de chose, car si l’automatisme de la routine 
régnait seul, il ne laisserait point de place à ces accrois- 
sements de charité d'où naissent les progrès de satis- 
faction et de lumière. Au contraire, quand une pra- 
tique intense « en esprit et en vérité » a procuré l’un 
et l’autre, l'effort pour croire devient moins sensible 
que la consolation qu'il apporte : les objets de foi res- 
tant obscurs en eux-mêmes, on a comme lexpérience 
indubitable de leur action; en ce sens,on a l’impres- 
sion de les voir et toucher, autant qu'ils peuvent l'être. 

La plénitude relative de satisfaction que le fidèle 
éprouve devient aussi pour lui un argument obvie : il 
comprend qu’il est dans la vie normale, puisqu'il 
goûte un bonheur que les autres ne trouvent pas, que 
lui-même n’a pas trouvé dans d’autres attitudes, et 
qui s’est toujours révélé corrélatif de sa piété. Con- 
clusion très différente du pragmatisme, parce qu’elle 
s'appuie sur ce raisonnement que le bien-être doit être 
uni au bien-penser et au bien-faire, comme une résul- 
tante de l’ordre réalisé, et parce que l’appréciation de 
ce bien-être n’est pas basée sur le caprice,mais sur un 
jugement motivé. 

Ce que la raison suffit à dénoncer est d’ailleurs, à 
d’autres égards, une promesse formelle de l'Évangile, 
qui garantit un succès infaillible (dans les choses du 
salut) à la prière confiante, Matth., xxr, 22; le cen- 
tuple, dès ce monde, à l’abnégation, Matth., x1x, 29; 
l'intelligence et la révélation du Fils à l’obéissance. 
Joa., vit, 17; XIV, 21, 23. La vérification qui en est 
faite s’élabore d’elle-même en un argument convain- 
cant. 

Bref, le fidèle qui va à Dieu « avec toute son âme »: 
le voit venir à lui, si caché qu’il demeure encore, par 
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toutes ses facultés. Au lieu d’une certitude dialec- 
tique, qui a le défaut, à tout le moins, de n’impres- 
sionner jamais qu’une partie de son être, il sent en 
quelque sorte chacune de ses puissances lui articuler 
la même solution. Leur voix fût-elle sourde encore, la 
convergence de leurs avis est un fait des plus graves 
et qui pour tout esprit prudent doit emporter convic- 
tion; c’est la certitude humaine. 

3° Nécessilé d’une expérience personnelle pour les 
études théoriques. — Dans ces conditions, il n’est pas 
besoin d'expliquer longuement de quelle importance 
peut être, pour le théologien, sous le contrôle constant 
de la raison, l’expérience personnelle des choses de 
la religion. C’est un ordre de faits comme les autres, 
infiniment délicat sans doute, mais utilisable comme 
eux : l’ascèse chrétienne s’en préoccupe depuis long- 
temps. Voir DISCERNEMENT DES ESPRITS. La théolo- 
gie, sans en avoir peut-être tiré tout le parti pos- 
sible, en a dès longtemps saisi l’importance, pseudo- 
Denys, De divinis nominibus, c. un, P. G.,t. nr, 
coL 648; S. Thomas, Sum. theol., I°, q. 1, a. 6, ad 3vn, 
Soutenir qu’on peut étudier mystique, théologie, 
histoire et philosophie des religions, sans expérience 
personnelle, est ridicule. Autant vaudrait affirmer 
qu’on peut faire de la critique d’art, sans avoir rien 
éprouvé du sentiment esthétique. Resteraient in- 
compréhensibles à un intrus de ce genre les nolions 
élémentaires de cette science : sentiment religieux, déli- 
catesses de la piété, sens de la prière et du repentir, 
conversion de l’âme et le reste. Que d’erreurs de ce 
chef, dans l'interprétation des textes, surtout s'ils 
sont anciens et obscurs, et dans les théories psycho- 
logiques ou philosophiques qui tenteraient de les 
expliquer ! 

Seule encore, sinon en droit, du moins en fait, 
l'expérience permettra de mesurer /a valeur organique 
des dogmes. Un juge du dehors sera trompé, par exem- 
ple, sur l'importance de certaines pratiques, comme le 
culte des saints, plus extérieures, plus communes. La 
profession personnelle de la religion lui montrerait 
bien vite en quel rang secondaire la piété les main- 
tient et de quel secours elles peuvent être, pour entre- 
tenir et développer l'essentiel de la dévotion. J. H., 
Newman, Discourses {lo mixed congregations, 5° édit., 
Londres, 1876, conf. 1x, p. 172-177. 

De manière constante enfin, l’expérience doit être 
la pierre de touche des systèmes théologiques, qu'ils 
procèdent du minimisme rationaliste, ou de la ten- 
dance contraire, chez tels docteurs des mieux inten- 
tionnés. Une théorie de la foi ou du mécanisme de la 
grâce qui ne s’accorde pas avec les autobiographies 
autorisées et le témoignage interne, n’est pas plus 
tolérable, par exemple, qu’une thèse sur la causalité 
des sacrements qui ne cadrerait pas avec les faits : 
Ego enim odi hunc philosophandi et theologizandi 
modum..., dum [omnibus] persuadere volumus illa ipsæ 
quæ in se ipsis experiuntur alia esse ab eis quæ ipsi 
ezperiuntur. De Lugo, De virtute fidei divinæ, disp. I, 
sect. 1v, n. 38 sq. 

Voir Gerson, De mystica theologia speculativa, part. VI, 
consid. xxx, Opera, Anvers, 1706, t. rx, col. 385 sq.; Honoré 
de Sainte-Marie, Tradition des Pères et des auteurs ecclésias- 
tiques sur la contemplation, 2 in-8°, Paris, 1708, part. III, 
diss. IX, a. 3, t. n1, p. 594 sq.: de la Reguera, Praxis theol 
aysticæ, 2 in-fol., Rome, 1745, 1. VI,q. rt, $ 9, t. 11, p. 180 sq. 

III. L'EXPÉRIMENTATION RELIGIBUSE. — Les con- 
statations que nous venons de faire, col. 1837, réveil- 
lentune difficulté déjà résolue en principe, col. 1828 sq.: 
dans quelle mesure l’expérimentation est-elle pos- 
Sible, en matière religieuse? 

1° Théories diverses de l'expérimentation. — 1. La 
prédication protestante, très logiquement, se réduit à 
n'être qu’un « témoignage » des expériences soit des 
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initiateurs chrétiens, soit du pasteur. En les racon- 
tant, celui-ci invite à en renouveler l'essai, 

La théorie de cette expérimentation a été faite, 
avec l'intention « de suivre exactement la marche des 
sciences physiques, » par Lagrange, Le christianisme 
et la méthode expérimentale, Lausanne, 1883, p. 9. A 
la suite de Vinet, l’auteur insiste sur la nécessité de 
se mettre ici,comme partout ailleurs, dans les condi- 
tions prescrites par l’hypothèse à vérifier : « I faut, 
pour préparer son âme à s'approcher du Dieu vivant, 
se laisser guider par les rapports qui existent entre le 
caractère de Dieu et le caractère de l'homme, » p. 61, 
humilité de l'esprit et du cœur, contrition, désir de 
sainteté, espoir et confiance, p. 78. « Mais ce n’est pis 
par degrés insensibles [que l’homme] arrivera à Ja 
certitude expérimentale... La certitude, la foi ne lui 
viendra, d’après le témoignage de tous ceux qui en 
ont fait sincèrement l'essai, qu’à un instant déter- 
miné et parfaitement reconnaissable, où le dévelop- 
pement de la probabilité sera comme interrompu par 
une action intérieure et personnelle, par un fial lux sur 
l'origine duquelil n’y a pas de doute possible et qui est 
dû à la prise de possession de l’âme par l'Esprit même 
de Dieu, » p. 80. 

Ainsi l’auteur passe-t-il subitement d’une méthode 
scientifique à l’illuminisme méthodiste. 

Précisons. C’est un fait, sinon constant, du moins 
fréquent : l'évidence est chose indivisible, elle ne vient 
pas par degrés, mais éclate aux yeux, quand enfin 
l’on a réussi à mettre en présence les termes d’un syl- 
logisme apodictique ou, si l’on préfère, les principes 
péremptoires qui commandent la conclusion discutée. 
On gravissait péniblement une pente abrupte, pres- 
sentant vaguement le panorama prochain : il se révèle, 
tout d’un coup, tout entier, à l’instant précis où l'œil 
atteint la ligne de crête. 

Ainsi la certitude religieuse qui couronne la recher- 
che religieuse prend-elle souvent l'aspect d’une illu- 
mination subite, mais dans le fidéisme, c’est impres- 
sion subjective, irraisonnée, injustifiable par autre 
chose que cette impression souverainement. suspecte; 
dans le catholicisme, c’est intellection claire de motifs 
jusque-là ignorés ou incompris : on sait ce que l’on 
voit, pourquoi l'on voit, et que de pareilles preuves 
vaudraient pour tout esprit réfléchi. 

Analogues par leur seule soudaineté, les deux illu- 
minations, rationnelle et pseudo-mystique, sont de 
nature et de valeur tout autres. 

2. La « philosophie de l’action », par un pragmatisme 
très différent soit du fidéisme criticiste ou protestant, 
soit du pragmatisme français (Bergson, Le Roy, 
Wilbois) ou américain (Pierce,Schiller, Dewey, James), 
a appuyé cette thèse sur des considérations d’un autre 
ordre, d’un mot sur une « science de la pratique ». 

Observant que la pensée dialectique, abstraite et 
fragmentaire, n’épuise pas le réel, tandis que l’action, 
concrète et globale, met en contact direct avec la réa- 
lité naturelle et surnaturelle, et puise en elle des infor- 
mations originales sans cesse renouvelées, insistant 
d’ailleurs, de manière excessive, au détriment de 
l'élément intellectuel, sur ce qui dans la foi est con- 
fiance, don du cœur, sympathie d’être à être, cf. Voca- 
bulaire publié par la Sociélé française de philosophie, 
Paris, août 1906, art. Foi, p. 314, ne croyant pas qu’elle 
pôût être rigoureusement démontrée, sans perdre son 
caractère d’acte surnaturel et libre, L’aclion, p. 400, 
403, 492; Annales de philosophie chrétienne, t. CXXXI, 
p. 344 sq., 470, 614 sq.: t. cxxx11, p. 340, M. Blondel a 
voulu prouver que la pratique seule pourrait en\por- 
ter une pleine conviction. I conclut donc : « On ne 
peut savoir ce qui en est que par une expérimentation 
effective... Qui a compris la nécessité, qui a senti le 
besoin de la foi, doit, sans l'avoir, agir comme s'il 
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l'avait déjà, pour qu'elle jaillisse en sa conscience des 
profondeurs de cette action héroïque qui soumet tout 
l’homme à la générosité de son élan. Car ce n’est point 
de la pensée qu’elle passe au cœur; c’est de la pra- 
tique qu'elle tire une lumière divine pour l'esprit. s 
L'action, p. 402, 403. La pratique intégrale de « la 
lettre » fait sentir la valeur de « l'esprit », et «s’il est 
permis [alors] d'ajouter un mot, un seui, qui dépasse 
le domaine de la science humaine et la compétence de 
la philosophie... il faut le dire : C’est, » p. 492. Cf. 
Introduction, p. XII sq. 

Ce serait injustice, à coup sûr, de déprécier ce qu’il 
y a de plus complexe et — par là même peut-être — 
de plus profond dans cette théorie de la connaissance, 
injustice plus grave d'oublier et les intentions de 
l'auteur et ses déclarations postérieures dans le sens 
de l’orthodoxie, mais il ne dépend pas de nous d’omet- 
tre ou de mentionner cette opinion. Les excès auxquels 
elle prête et l’abus qu’on en a fait y obligent, 


Voir les déclarations de M. Blondel à l'encontre du 
fidéisme, L'action, p. x sq., 440; à l'encontre du pragma- 
tisime, Revue du clergé français, 1902, t. xx1x, p. 652; 1907, 
t. L, p. 546, spécialement Vocubulaire cité, art. Action, juil- 
let 1902, p. 182, 190 sq. Résumé précis de cette méthode 
« par suggestion plus que par démonstration... amenant l'in- 
crédule à imiter l’action intérieure de celui qui croit... » 
J. Segond, Annales de philosophie chrétienne, avril 1907, 
p. 6, 7. 


3. Le modernisme, dans un esprit nettement agnos- 
tique et fidéiste, semble s’être approprié la thèse pré- 
cédente. L’encyclique Pascendi le condamne avec 
une juste sévérité. Denzinger-Bannwart, Enchiridion, 
n. 2081 sq. 

Sans reprendre dans le détail chacune de ces théo- 
ries, sans les confondre surtout, on peut faire à l’idée 
générale d'expérimentation trois griefs principaux. 

2° Illicéilé, inaptitude, inefficacité de l’expérimenta- 
tion. — 1. Immorale, en eflet, l’expérimentation qui 
dépasse certaines limites. 

Rien de plus raisonnable que d’essayer toutes les 
voies autorisées par la raison et la prudence, de tenter, 
par exemple, la pratique de la vertu, voire de l’ascèse, 
pour éprouver ce qu’elle peut produire. C’est un droit 
pour chacun; pour l’apôtre, c’est bonne stratégie d’y 
inciter : bien faire prépare à bien voir. Mais comme il 
est inadmissible que l’on goûte au vice, sous prétexte 
de le juger d'expérience, parce que le bon sens avertit 
assez de sa malice, il est aussi criminel de poser, à 
litre d'essai, des actes qu’une religion présente comme 
sacrés et réservés : on ne traite pas des relations 
morales comme des réactions de laboratoire et c’est 
faire injure à quelqu'un de prendre avec lui, à titre 
d'expérience, des privautés qu’il entend n’accorder 
qu'aux intimes. 

« Quel scrupule l’arrêterait? écrit M. Blondel. La 
crainte de profaner ce à quoi il ne croit pas? Mais 
puisqu'il n’y croit pas avant d'agir, il ne saurait se 
reprocher un acte naturel du moment où il en avoue 
la convenance naturelle. » L'action, p. 403. 

On hésite à penser que l’auteur ait songé à conseiller 
jusqu'à l'essai sincère des sacrements, fût-ce en 
s'astreignant à {outes les prescriptions de l'Église : 
confession préalable et le reste. Et pourtant cer- 
tains mots — comme profaner — le suggèrent et la 
losique du système paraît l’exiger. La « pratique litté- 
rale », «sintésrale », ve n’est pas, ce ne saurait être seu- 
lement de se mettre à zenoux et de prendre de l’eau 
bénite pour : s’abêtir », au sens de Pascal. On laisse- 
rait en dehors de l'expérience ce qu'il y a de plus 
intime et de plus révélateur dans la religion. 

Mais cela même est inabordable aux profanes. La 
première condition d’une expérience valide, c’est 
d'etre faite normalement. Or, à violer ainsi les réserves 
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de l’Église, on ferait l’expérience de ses sacrements à 
rebours du sens où elle les prescrit. Elle ne demande 
pas cette « foi du sens », chaleur sentimentale qui 
dépend du tempérament et des influences physiolo- 
giques, mais, avec la pureté du cœur, la conviction 
préalable de l'esprit, , 

2 Au surplus, la méthode apparaît psychologique- 
ment inapte à produire ce qu’on lui demande. 

Comment, si l’on aborde des relations d’amitié, à 
titre d’expérience, connaître jamais leurs charmes 
propres. On n’aime qu’à la condition de se donner, et 
tout amour sincère suppose, sinon dans l'effet, du 
moins dans la disposition du cœur, le don absolu et 
éternel de soi. Ici l’expérimentateur se préle à un 
essai ! Dira-t-on de ces viveurs qui papillonnent de 
maîtresse en maîtresse qu'ils comprennent par le fait, 
qu'ils soupçonnent même, les émotions spécifiques du 
mariage chrétien? « Faire l’amour » et « aimer » sont 
deux choses. Ainsi des pratiquants « convaincus » et 
des pratiquants e à l'essai », avec cette différence, assu- 
rément très grave, que Dieu ne refusera jamais la 
lumière àla pleine sincérité. La religion est une amitié, 
col. 1814. Où l'attitude d'âme est différente, la réaction 
affective el intellectuelle ne l’est pas moins. 

Du seul point de vue psychologique, la pratique 
intégrale est-elle même possible, et si elle l’est, est- 
elle efficace? 

L’expérimentation consciencieuse suppose évidem- 
ment la fidélité entière aux prescriptions religieuses. 
Mais cette intégrité de l'essai, qui l'impose? — La 
nécessité de tout /aire pour tout voir? — Mais cette 
nécessité spéculative ne devient pour moi obligation 
pralique que si, entre les quelques centaines de sectes 
qui se réclament du Christ, la forme religieuse dont 
ils’agit se présente au moins à moi comme la plus sûre 
pour réaliser une fin absolue. Qui l’a reconnue pour 
telle est bien près — est en droit même — de la tenir 
pour certaine. Qui n’en est pas là est dans l’oblisation 
de prolonger son enquête, non de tenter une expérience 
à plus d’un titre illégitime. Ne se sentant lié d'aucune 
manière, chacun poussera l’expérience jusqu’au point 
où il l’estime opportun : c’est un fait. Il suffit de con- 
stater la versatilité des conversions entre les sectes 
protestantes pour en juger. 

Supposée intégrale, la pratique, à défaut de convic- 
tion intellectuelle, produirait-elle le résultat attendu? 
Sans doute, l’action modèle et façonne l’âme, coL 1818, 
mais à condition que, dans l’action, l’âme agisse vrai- 
ment (sinon la vertu.étant développement immanent, 
ne peut se développer en elle): à condition, par con- 
séquent,que son agir soit devenu comme spontané, par 
un consentement libre, un eflort vital.qui porte non 
sur le matériel, mais sur le formel de l’acte prescrit. La 
chasteté transforme le cœur. — Oui, quand elle n’est 
pas nure privation du vice, abstention subie, mais re- 
noncement voulu,progressivement aimé. Or un amour 
de ce genre peut-il nravenir, d’ailleurs, que d’une con- 
viction du devoir d’abord purement logique et plato- 
nique, devenant par épuration physique, progressive, 
col. 1820, progressivement « sympathique » et propor- 
tionnellement sentlie? — On objectera que la seule 
abstention matérielle a déjà sa vertu purifiante. — I 
est vrai; mais une d'stinction est nécessaire. Si les 
vertus morales, fondées sur des convenances natu- 
relles plus intimes, souvent essentielles, ont une 
influence automalique certaine, en est-il de même des 
formes positives du culte, toujours contingentes à 
quelque titre, parfois même dangereuses, à moins 
qu’une intelligence profonde de « l'esprit » ne vivifie 
« la lettre »? A défaut de « l'esprit », que produira « la 
lettre »? Ne sera-ce pas souvent l’étonnement, la 
lassitude, peut-être le scandale du € formalisme »? 

Et combien durera l'épreuve? 
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En possession d’une conviction arrêtée, la volonté 
trouvera la force de maintenir la pratique, jusqu'aux 
révélations qui normalement, col. 1849 sq., doivent la 
récompenser; mais qu’adviendra-t-il. quand l’auto- 
rité qui devrait ainsi l’imposer (c'est-à-dire la légi- 
timité objective de ce culte) est précisément ce qui 
est mis en question? Tout dépendra donc de la con- 
stance d’un chacun, et d’un verdict final forcément 
relatif à son développement religieux actuel, fondé 
qu’il est sur des opinions que l'hypothèse suppose en 
lui irrésolues et flottantes. Nous touchons au plus 
délicat du problème. 

3. Criliquement, le cas est beaucoup plus complexe 
qu'on ne le représente. 

Le choix de la forme religieuse à expérimenter 
exige quelques motifs valables. On ne peut éprouver 
tour à tour ces centaines desectes qui prétendent ré- 
pondre à l’appel intime de la nature. On éliminera 
donc, par un procédé plus ou moins critique, un bon 
nombre d’entre elles que, d’instinct (c’est-à-dire en 
vertu d’inéluctables motifs implicilement perçus), on 
sentimpropres au but poursuivi. Qui décidera entreles 
autres? — L'histoire. — Toutes se réclament d’elle, et 
plusieurs ne se différencient que par quelques aspects 
de leur synthèse doctrinale. Voici le débat transporté 
sur ce terrain. Qui le tranchera? Est-il même soluble 
autrement que parun magistèreinfaillible qui puisse, 
qui doive, quitte à justifier ses titres, dirimer ces 
incertitudes par voie d’autorité. Prononcer que ces 
questions spéculatives sont accessoires, c’est oublier 
qu’il suffit d’une idée maîtresse pour changer, avec 
l’attitude d'âme, tout le sens de l’expérience, et qu'il 
suffit d’une seule erreur de principe, pour altérer 
l'économie religieuse la plus parfaite. Exiger que 
l'autorité produise ses titres, c’est, par contre, requé- 
rir une critique intellectuelle préalable. 

En fait, deux solutions sont de mise. Les uns reçoi- 
vent la religion qu’ils veulent expérimenter comme 
une synthèse intangible. C’est le cas de la Réforme à 
ses débuts, et celui de tant de protestants qui, rejetant 
le contrôle de la raison, tiennent cependant pour 
authentique Papport traditionnel de leur confession. 
Procédé séduisant et illogique. Si la valeur de cet 
ensemble était rationnellement établie, l’expérience 
personnelle pourrait être, par passage de la connais- 
sance catéchétique à la connaissance pratique, col 1838, 
une conquête continue des facultés affectives et sen- 
sibles sur cette obscurité que leur laissent les preuves 
dialectiques les plus concluantes. Dans le cas contraire, 
le plus qu’on puisse conclure de cette satisfaction 
relrtive, c’est qu'il se trouve certainement dans ce 
bloc traditionnel quelques éléments recevables. Affir- 
mer, sans plus, la valeur de tous est un paralogisme 
manifeste. D’autres, sans reconnaître aucune auto- 
rité à la synthèse qui leur est présentée, n’y voient 
qu’une matière à expérience. Dès lors, c’est dépasser 
encore les conclusions légitimes que de rien recevoir 
qui n’ait été jugé valable, à l’user : l’épreuve d’une 
partie ne permet pas de se prononcer sur les parties 
hétérogènes. I faut donc choisir : ou le découpage 
dogmatique et moral. à la mesure des expériences et du 
sens propre, chacun rapetissant le Christ à sa taille, 
au lieu de se hausser à sa plénitude, Eph., 1v, 13, 
ou l’illogisme, si j’on admet quoi que ce soit sans ce 
contrôle. 

Ou plutôt, il faut être plus sévère encore. 

De quel droit tenir pour valable cette impression 
dernière qui porte à poser l’affirmative : « c’est vrai »? 
Si je risque comme justification, soit cette naturelle 
praportion entre la faculté et son objet propre, qui 
est la raison ontologique du plaisir, soit le rapport 
nécessaire entre la vie normale et la vie heureuse. soit 
la conformité de la réponse religieuse avec l1 question 
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posée au plus intime de mon être, quelle métaphysique 
ne se dissimule pas sous ces affirmations ! Li pour- 
tant, si l'expérience prouve, il faut bien qu’elle j rouve 
pour quelque motif de ce genre. N’ai-je pas le droit de 
les dégager et le devoir de dénoncer l’équivoque? La 
raison, non l’expérience, est au fond le critère de la 
vérité. | 

Si l'excellence de ces réactions intellectuelles ou 
émotives, comme le veut le pragmatisme, me garantit 
leur vérité, que signifie ce jugement de valeur (objec- 
tive — si l’on veut qu’il exprime autre chose qu’une 
cote individuelle), sans norme objective. Utilité et 
valeur sont termes relatifs, inintelligibles par consé- 
quent, avant qu’on ait établi l’existence et la nature 
de la fin auxquels ils se rapportent. Leur donner un 
sens absolu implique donc encore une métaphysique 
de l’Absolu. 

Enfin supposé, en dépit de toutes ces difficultés, 
que la méthode expérimentale aboutisse à un juge- 
ment légitime de vérité, elle n’atteindrait pas encore 
son but. Le terme de l’apologéti ue, dans une region 
positive, ce n’est pas précisément (et s’il est question 
de mystères stricts, ce ne peut être) la vérité intrin- 
sèque des dogmes proposés. La foi n’est ni pur don du 
cœur, comme la charité, ni pure confiance, comme 
l'espérance, ni réception d’un corps de doctrines obs- 
cures, comme la croyance. Quelque large part que 
jouent « les raisons du cœur » dans sa complexité 
psychologique, elle tire sa note spécifique, donc essen- 
tielle, du fait qu'elle est un assentiment intellectuel 
basé sur l'autorité d’un témoin. Or, l'expérience, efficace 
à quelque degré, s’il s’agissait de développer seule- 
ment un certain goût des choses religieuses, une cer- 
taine sympathie soit envers Dieu, soit envers son 
médiateur, ne peut renseigner sur l’origine des vérités 
de foi. Arrivât-on par elle à les reconnaître comme in- 
finiment sages, et en ce sens comme divines, on ne les 
posséderait pas encore comme il les faut professer, 
comme révélées. Tout ensemble on manquerait à donner 
à Dieu l'hommage de l’obéissance intellectuelle auquel 
il a droit, et à trouver dans une norme reçue d’auto- 
rité les secours essentiels dont les réflexions précé- 
dentes font pressentir la nécessité et dont nous allons 
bientôt étudier l’économie. 

Le lecteur le voit donc, d’une part, si l’expérience 
ne peut ni moraleme t, ni psychologiquement, ni cri- 
tiquement, mener à elle seule l'enquête, il est indis- 
pensable, si extrinsèque et si pesante que puisse 
paraître une nécessité ainsi dénoncée, qu’au début de 
toute vie religieuse la raison vienne enjoindre le 
devoir; d'autre part, le contact prolongé avec les réa- 
lités surnaturelles, la vie de foi, ajoute aux vues de 
foi une telle transformation intérieure, grâce à la pra- 
tique soumise, une telle lumière, grâce à cette révé- 
lation pratique, col. 1837 sq., une telle plénitude d’apai- 
sement, grâce à la satisfaction respective des facultés 
aussi bien intellectuelles que sensiLles, que les vérités 
et préceptes, subis d’abord comme une contrainte, 
sont agréés à la fin comme par une pente de nature. 
On n’aurait donc rien à reprendre aux thèses formulées 
plus haut,col. 1841 sq., si l’on expliquait qu’elles pré- 
supposent la conviction dialectique et proposent uni- 
quement le moyen d’arriver à la certitude pratique. 
Si la foi est incompatible avec e doute sur le fait 
de la révélation, Denzinger-Bannwart, Enchiridion, 
n. 1171 (1038), 1625 (1491) sq., et la pratique illicite 
sans la foi, impossible de faire de l'expérience la 
condilion de la foi, mais on peut, par contre, on doit, 
promettre au catéchumène cette lumière expérimen- 
tale comme une infaillible récompense d’une foi géné- 
reuseet agissante: car (est-il besoin de le répéter? 
col. 1826) une piété intermittente et qui se mar- 
chande à Dieu, ne répondant pas pleinement à la 
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notion de la vie religieuse, s'exclut d'elle-même des 
expériences religieuses les plus caractéristiques. En 
ce sens, la thèse est classique, col. 1818. 

Les relations intimes qui unissent ces deux termes 
en apparence opposés, foi et expérience, dans la média- 
tion de la pratique convaincue et intégrale, s'éclaire- 
ront mieux, quand nous aborderons les relations de 
l'expérience interne avec les normes extérieures, col. 
1819. Pour préparer cette pleine solution,il importe 
d'envisager d’abord sa valeur comme stimulant de 
vie religieuse. 

VI. L'EXPÉRIENCE COMME FACTEUR DE VIE RELI- 
GtEUSE. — Si tel est le charme de ces expériences, 
qu'au jugement d’un intellectuel comme Augustin, 
« le moindre goût de Dieu, senti dans la piété, l’em- 
porte sans comparaison sur la joie de déchiffrer l’uni- 
vers, » De Genesi ad lilteram, 1. V, ce. xvi, n.34, P. L., 
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P:u là s'explique déjà la ténacité de la foi religieuse 
et les énergies qu'elle éveille. 

2. Orienlalion optimiste. — 1 importe encore de 
remarquer le sens de cette unification. En confirmant 
la primauté des réalités idéales, elle oriente toute la 
vie vers un but plus élevé que Ia terre; c’est dire 


. qu’elle met à même, pour peu que la conviction soit 


t. xxxIV, Col 333, il est facile de reconnaître leur : 


importance considérable, en les maintenant dans leur 
rôle subordonné. La solution de ce problème tient dans 
la conciliation de deux vérités élémentaires : l’homme 
est trop sensible pour être régi par les idées pures; ilest 
trop noble, ayant l'intelligence, pour s’asservir à la 
maîtrise des sens. 

I. VALEUR D'IMPULSION. — 19 Dans la vie indivi- 
duelle. — 1. Unificalion du sujet. — On peut dire que 
le tempérament de chacun est constitué par son apti- 
tude innée à être affecté de telle ou telle manière par 
les deux ordres de biens, sensibles et spirituels. Il 
entraîne une prédisposition indéniable à se prononcer 
pour telle ou telle philosophie qui s’harmonise mieux 
avec ses penchants. 

Attribuant la prédilection pour les biens idéaux à 
une certaine tendresse ou même à un état maladif, et 
le penchant pour les réalités empiriques à la dureté ou 
à la santé de l’âme, W. James prétend expliquer par 
1à — non sans reconnaître en partie ce que ce sché- 
matisme a d’artificiel — l’attitude religieuse intellec- 
tualiste ou réaliste, idéaliste ou matérialiste adoptée 
par chacun. Cf. The varielies of religious experience, 
p. 166 sq.; spécialement Pragmalism, c. 1, p. 12 sq.; 
voir plus haut, col. 1807; Hüffding, Philosophes contem- 
porains, trad. A. Tremesaygues, 2° édit., Paris, 1908, 
p. 195; cf. Religionsphilosophie, $ 36 sq., 94. Plus pro- 
fond, Hôfiding, loc. cit., p. 194, indique comme prin- 
cipe de cette lutte le conflit entre l’ordre des valeurs et 
celui des réalités. « La religion de l’homme est déter- 
minée par la relation des valeurs qu’il connaît à la 
réalité qui lui est familière. » Il en résulte, comme les 
valeurs idéales — du point de vue subjectif — exer- 
cent un attrait non moins senti que les valeurs con- 
crètes, que la solution religieuse, si conditionnée 
qu’elle soit par l’élément affectif, comporte toujours 
une option intellectuelle. 

Cette solution — que l’on admette sa valeur objec- 
tive ou que l’on s’en tienne à son intérêt pratique — 
en apportant une manière de voir, en imposant une 
attitude, unifie bien à quelques égards la vie du 
sujet, mais elle n'établit une pacification affective 
durable que si elle est conforme à la réalité. 
Qui a opté pour la valeur sensible reste bon gré mal 
gré tenaillé par le besoin d'infini, col. 1317; qui s’est 
prononcé par la valeur idéale reste en désaccord avec 
les suggestions sensibles, tant qu’il n’a pas encore 
touché et palpé en quelque manière les réalités supra- 
sensibles, col. 1838. Ici intervient l'expérience comme 
médiatrice. Elle dirime le conflit entre biens sensibles 
et biens idéaux en faisant goûter la valeur supérieure 
de ces derniers, et le conflit entre certitude des sens 
et certitude de la raison,en permettant au sens une 
Vérification véritable des conclusions rationnelles. 
L'unification louique du sujet devient réelle, dans la 
satisfaction pratique de toutes ses facultés. 


L an EEE" 2e Es a + me ee ——————— ———— ee ee —— 


sérieusement ancrée dans l’âme, de mépriser tout ce 
qui est pour ce qui doit être et ce qui sera. Cf. X. Moi- 
sant, L'optimisme au xix° siècle, Carlyle, Browning, 
Tennyson, Paris, 1911 vo. xiv et passim. 

3. Participation ant. ipée à un monde meilleur. — 
Bien plus, grâce à ses expériences, dont le principe, 
pour une large part, est à chercher dans la grâce et les 
dons surnaturels, col. 1822 sq., le croyant se sent déjà en 
relation avec cet ordre supérieur, quasi olfacta desi- 
derfans], quæ comedere nondum {polest]. S. Augustin, 
Confess., 1. VII, c. xvri, n. 23, P.L., t. xxxHI, CoL 745. 
Ce contrôle expérimental peut déterminer une quié- 
tude et une conviction telles, qu’elles défient toutes 
les arguties dialectiques. Sans doute, nulle certitude 
ne doit tenir devant une argumentation péremptoire, 
mais quel homme prudent abandonnera, en face de 
difficultés d’un instant, que le bon sens instinctive- 
ment dénonce comme sophistiques, une certitude 
fondée sur la convergence de mille indices dûment 
vérifiés et sur une épreuve personnelle poursuivie pen- 
dant des années? 

L’héroilcité des saints s’éclaire singulièrement, si on 
l’envisage de ce point de vue.Eux-mêmes, d’ailleurs, 
ont pris soin de nous l’indiquer.«Étant donnée notre 
nature, dit sainte Thérèse, il nous est impossible, je le 
crois, d'avoir le courage des grandes choses, si nous ne 
nous sentons pas en possession de la faveur de Dieu. » 
Vie par elle-même, c. x, t. 1, p. 138 sq. Cf. Chäleau 
intérieur, VI° dem., c. 1v sq., t. vi, p. 198 sq. Aussi. 
rappelant les promesses formelles de l’Écriture et fai- 
sant appel aux âmes qui ont déjà éprouvé ces conso- 
lations supérieures, s’efforce-t-elle de prémunir ses 
religieuses contre le découragement naturel « à ceux 
qui ne connaissent pas encore par expérience toute 
l'étendue de la bonté de Dieu. » Chemin de la perfec- 
lion, c. XXII, t. V, p. 180 sq. Dans la même pensée. 
saint Pierre d'Alcantara estime « qu’une des fins prin- 
cipales pour lesquelles on doit s'exercer dans l’oraisou 
est d'obtenir ces faveurs et de sentir ces délices qui 
nous feront réussir dans cette entreprise [ardue de 
l’abnégation]. » Traité de la dévotion, ce. v, dans Œuvres 
spiriluelles, trad. Bouix, Paris, 1862, p. 259 sq. 

Ces auteurs sont les premiers à mettre en garde 
contre les illusions du sentiment, à rappeler que la 
perfection consiste non à sentir, mais à agir. Mais ils 
ont compris, à l'encontre de mystiques qui ont 
déprécié ces jouissances et prôné outre mesure l’excel- 
lence de la désolition, que ces prémices des joies éter- 
nelles étaient d’un puissant secours pour souiever 
l'âme et que, si Dieu les octroyait dans ce but, on pou- 
vait, pourvu que la demande en reste humble et rési- 
gnée, les désirer pour la même fin. Voir la réfutation 
documentée des propositions 26 sq. de Molinos, dans 
N. Terzago, Theologia historico-mystica. 

En fait, il n’est guère de saint, ayant accompli des 
travaux extraordinaires, de qui lhagiographie ne 
signale les extraordinaires consolations — entendons 
bien — non de ces commotions sensibles étudiées par 
W. James, L'expérience religieuse, 2° édit, c. vi. 
p. 216,217,et dont l'effet dure à proportion de l’ébran- 
lement produit, non de jouissances sans mélange, car 
les peines intérieures sont proportionnées à ces délices 
et les préparent, mais spirituelles, épurées, telles 
enfin qu'elles leur ont donné la force de surmonter la 
contradiction des hommes et les effrayantes épreuves 
de Dieu. 
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Si l'expérience satiante ne se rencontre ainsi que 
dans la pratique intégrale, on voit, sans que nous retra- 
cious l'évolution générale de la vie religieuse, col. 1825, 
comment s'expliquent le malaise initial de toute vie de 
foi, sa certitude, croissant avec les expériences faites, 
et les recrudescences du doute, quand le formalisme 
ou la négligence ont coupé les relations expérimen- 
tales entre l’âmeet Dicu:les valeurs transcendantes 
ne deviennent plus que des mots sans goût. Si la vo- 
lonté, à pareille heure, se règle sur la voix plus forte 
des appétits inférieurs, « nous verrons... une aussi 
crande variété dans la doctrine que nous en voyons 
dans les mœurs, et autant de sortes de fai, qu’il y a 
d'inclinations différentes. » Bossuet, Sermon sur la 
divinité de J.-C., édit. Lebarq, t. 1vV, p. 581 sq.; t vV: 
p. 597 sq. 

2° Dans la vie collective. — 1. Stabilité des masses. — 
Si l’on tient compte de ce fait que l’intcilectualisme 
ni l’héroïsme ne sont le propre du grand nombre, on 
comprendra le rôle plus considérable du sentiment 
dans le commun des fidèles. Les ascètes catholiques 
observent que les consolations octroyées aux débu- 
tants sont souvent plus vives, du moins quant à la 
commotion sensible, que celles départies à de plus 
avancés : Dieu, par un moyen approprié, veut les 
détacher de jouissances plus grossières. Le même phé- 
nomène peut s’observer dans tout le cours de leur vie : 
les motions sont plus fortes et moins subtiles. Telles 
quelles, elles confirment toutefois leur certitude expé- 
rimentale de la réalité et dc l'excellence des choses de 

a foi : tant que la pratique religieuse subsiste, la 
sophistique ne peut guère ébranler leur croyance, et 
l'énergie des expériences passées, travaillant le sou- 
venir des renégats, n’est pas d’une médiocre puis- 
sance pour les ramener au devoir. 

2. Vivificalion par l'élite. — Aussi bien les expé- 
riences des privilégiés ont-elles une influence sociale 
nécessaire et sans doute voulue. En provoquant les 
dévouements héroïques, elles empêchent le niveau 
commun de descendre à un étiage de moralité ou de 
piété par trop bas : séduction de l’exemple, convic- 
tion entraînante de prédicateurs qui ont vu l'invisible, 
énergie d’apostolat, elles maintiennent par là au « sel 
de la terre », Matth., v, 13, son indispensable saveur. 

Par elles encore l’élément chaleur s’entretient dans 
l’enseignement commun : les théoriciens lui confèrent 
l'ordonnance diale=tique et la codification ; les « grands 
chrétiens »et les mystiques contribuent à en maintenir 
l'aspect concret, à en assurer l'intelligence profonde et 
la proposition aimante, qui seules séduisent. 

Bref, ces âmes d'élite sont, dans le corps de l’Église, 
le lieu de communications intimes et ininterrompues 
avec le monde spirituel, l'organe par lequel tout le 
corps se senti en relation tangible avec le Christ et 
Dieu. 

Il est temps de voir si leur incorporation à l'Église, 
si favorable à cel’e-ci, ne se fait pas au détriment de 
leur expansion personnelle. C’est toute la question des 
rapports de l’expérience interne avec les normes exté- 
rieures. 

II. RAPPORT AVEC LES NORMES EXTÉRIEURES, — 
Normes extérieures, la foi règle de pensée et la loi 
règle d'action. Toutes deux, selon le concept catho- 
lique d’une foi qui n’est ni amour exclusivement, ni 
pure opinion, mais adhésion aimante au témoignage 
du Christ, et d’une loi imposée avec la révélation chré- 
tienne, heurtent de front les prétentions modernes à 
l’autonomie absolue de la volonté et de l'esprit. Pour 
les évincer toutes deux, le protestantisme s’est appli- 
qué à les représenter comme une superfétation para- 
sitaire du christianisme primitif : il a opposé au pur 
Évangile l’hellénisme ou l'intellectualisme du dogme, 
le formalisme de la discipline et du rituel Le prag- 
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matisme, ici encore, est allé aux conclusions dernières, 
en distinguant l'élément « individuel », essentiel à la 
religion, et l'élément sinstitutionnel », qu'elle s’agrège 
et qui l’encombre. Cf. W.James, L'expérience religieuse, 
2° édit., p. 288 sq.; H. Hôffding, Philosophes contem- 
porains, 2° édit., p. 193 sq. 

Même si les formules dogmatiques et les préceptes 
pratiques avaient une origine humaine, il serait aisé 
de montrer le lien qui les unit à la religion, non comme 
des « surcrayances » ou des « surcharges » ad libitum, 
mais comme la règle indispensable et le stimulant le 
plus précieux de la vie intérieure. En réalité, ayant 
une origine divine, au moins dans leur substance, leur 
valeur est tout autre. 

19 Exagtration de leur hétéronomie. — Notons-le 
d’abord : c’est témoigner d’une vue fort superficielle 
que de les considérer comme pleinement extérieures à 
l’homme. Puisqu’il ne peut y avoir qu’un seul type 
d’être (parce que celui qui seul se suffit à être est seul 
la raison suflisante de tout autre), une hétéronomie 
absolue est inconcevable. La loi morale n’est pas plus 
extérieure à Dieu qu’à nous: la dire fondée en dernier 
ressort sur la perfection absolue de son être ou sur 
l'ordre objectif des essences, ou sur la convenance des 
actes avec la nature raisonnable, c’est au fond affirmer 
une seule et même chose, puisque entre sa nature et la 
nôtre il y a analogie inévitable. Voir ANALOGIE, t 1, 
col. 1146 sq. Si donc celui qui lit en nous mieux que 
nous veut nous dire ce que notre nature exige, comme 
une nécessité, ou appelle, comme un secours opportun, 
la promulgation de la loi sera extérieure; son fonde- 
ment nous est intérieur,immanent, tout comme à lui. 

Il en va de même de la foi. Laissons les dogmes his- 
toriques : ils ne sont pas plus oppresscurs de notre 
autonomie, que l’histoire de tant de siècles, imposée à 
notre savoir sans que nous l’ayons fuite. Les dogmes 
qui portent sur la nature de Dieu ont une amorce 
dans notre nature, donc une traduction possible, si 
imparfaite qu’elle soit, dans les concepts et les mots 
qui traduisent la nôtre. Placés dans un même prolon- 
gement de pensée, s'ils sont trop loin pour que nous 
puissions soit les découvrir, soit même les comprendre, 
quand ils nous sont annoncés, la révélation qui nous 
les fait entrevoir ne vient pas entraver la vie de notre 
esprit, mais soutenir sa perspicacité qui défaut et 
l'aider à se dépasser. 

Dans les deux cas, mandala ou dogmalfa, elle apprend 
à la nature à se trouver elle-même, en se contraignant, 
et à se parfaire avec un ineflable surcroît, en se pliant 
aux dispositions spéciales de l’ordre surnaturel. 

Dès lors, on saisit par quels rapports sont unies 
l'expérience interne, la loi et la foi. 

2° Aulopédagogie par la loi. — En parlant d’auto- 
pédagogie par la loi, nous n’entendons pas établir, par 
une subtilité puérile, qu’on ne se soumet pas en se 
soumettant, mais rappeler seulement qu’on nc réalise 
vraiment l’idée et l'efficacité de la loi, qu’en se l’appli- 
quant de toute sa libre volonté. Puisqu’elle est, en 
effet, l'expression adéquate du mode d’activité qui 
doit être le nôtre, soit qu’elle prescrive des actes indis- 
pensabies, soit qu’elle détermine ceux qu’un lien 
d'utilité ou de convenance rapproche des précédents, 
tant que nous la subissons sans l’accepter, sans iden- 
tifier, autant qu'il dépend de nous, notre pensée avec 
celle du législateur souverain, nous ne vivons pas pro- 
prement la vie normale et nous manquons les expé- 
riences révélatrices qui l’accompagnent. 

Que sera-ce, si nous ajoutons à ces considérations 
l’action assimilante de la grâce et cette providence 
débonnaire qui dès ce monde — comme en témoigne 
l'expérience des saints — rémunère au centup'e le 
sacrifice de l’obéissance? 

. Loin donc de tailler dans le vif de la loi, sous le 
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prétexte fou de sauvegarder notre autonomie, il faut 
faire nôtre, jusqu’au dernier iota, cette pédagogie 
divine, dont l'imposition extérieure apparaît néces- 
saire dans la mesure mîme où elle heurte encore en 
nous quelque appétit qui lui répugne. C'est là ce que 
M. Blondel a mis admirablement en lumière. L'action, 
part. V,c. 11, p. 405 sq. 

3° Aulopédagogie par la foi. — Illusion aussi regret- 
table de ranger les croyances dans l'institutionnel, 
donc dans l'accessoire. Les grandes idées — le prag- 
matisme et ses succédanés, la mind-cure et la chrislian 
science le prouvent bon gré mal gré — sont les grands 
ressorts de de la vie. Les jouissances religieuses les 
plus hautes se trouvent donc forcément où se con- 
centrent les conceptions les plus épurées, celles qui 
donnent le nom le plus exact, en fait le plus relevé, 
à ces émotions qui d’elles-mêmes sont aronymes, 
faute d’un contenu intellectuel précis. C'est dire 
qu'elles se rencontrent dans l'effort spontané, aimé, 
pour entrer dans la pensée de Dieu que le dogme 
révèle, non dans ce dualisme meurtrier d’un esprit 
qui se débat contre la foi, ou dans ce caprice fou de 
donner un nom de son choix à des émotions qui se 
laissent en droit accoler toutes les étiquettes. 

Si la foi oriente ainsi toute notre activité, il peut pa- 
faître inutile d'observer que ces consolations supé- 
rieures se distinguent profondément des commotions 
sensibles où se complaisent la presque totalité des 
sujets étudiés par Leuba, James et Murisier. L’illusion 
est presque fatale de prendre pour l'expression la plus 
Juste du divin ce qui fait sur nous l'impression la plus 
forte. Les mystiques catholiques protestent : impos- 
sible, disent-ils, de progresser, si l’on s’arrête à ces 
images déficientes. S. Bernard, In Canlic., serm. XXvVIH, 
n. 7 sq., P. L.,t. cLxxxin1, col. 924 sq.; S. Jean de la 
Croix, Montée du Carmel, L III, c. xxx, p. 165 sq.; 
Nuit obscure, c. vi, p. 267 sq.; cf. Montée, L II, c. xvi, 
p. 220 sq.; c. XVII, p. 230 sq. 

En se servant de ces expériences, quand, critique 
faite, on a lieu de les croire divines, il faut les mépriser 
comme imparfaites, se guider par la foi, non par le 
goût, pour ce motif irréfutable.que seule elle prévient 
toute déception et que son obscurité est plus révé- 
latri e quene peut l’ètre aucune perception des sens, 
voire aucune conception définie : Summus ille Deus 
scitur melius nesciendo. S. Augustin, De ordine, L II, 
c. xvI, n. 44, P. L.,t. xxx11, Col. 1015. 

Singulière duperie, en effet. Les pragmatistes et 
tous les théoriciens de l'expérience religieuse, après 
avoir combattu l’anthropomorphisme intellectua- 
liste, en arrivent à un anthropomorphisme senti- 
mental, plus erroné et plus dangereux, quittes à 
traduire de manière évidente ce vice de Jeurs imagi- 
nations, quand ils se risquent à proposer leurs hypo- 
thèses préférées. « Puisque Dieu n’est pas l’A bsolu, dit 
W. James, mais est lui-même partie, dans une concep- 
tion pluralistique du monde, ses fonctions peuvent 
être considérées comme n'étant pas pleinement dis- 
semblables de celles des parties plus petites.» A plural- 
istic universe, lect. vit, p. 318. En déprimant à ce 
degré la conception du divin, on déprime d'autant les 
réactions affectives qu'elle éveille. 

La mentalité pragmatiste ne s’embarrasse pas, il est 
vrai, de l’inconséquerce : « Admettez à côté de Dieu, 
écrit encore VW. James, le moindre infinitésimal 
autre de quelque espèce que ce soit, dès lors empirisme 
et rationalisme, pragmatisme et intellectualisme peu- 
vent se tendre la main dans un traité de paix durable. » 
Op.cil., p. 312. Qui se refuse à ces compromis hybrides 
concevra sans peine que l'esprit assez vigoureux pour 
ne s'arrêter à aucune notion comime satisfaisante, 
orientant sans cesse sa pensée, quelque lumière qu'il 
ait perçue, quelque cxpérience qu'il ait faite, vers 
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lincommensurable transcendance que Ia raison pro- 
clame et que la foi confirme, se trouve dans lattitude 
d'âme propre à lui ménager les jouissances intelles- 
tuelles et morales les plus intenses. 

49 Révélation intérieure. — Cette transfiguration 
progressive de la foi, récompense de la pleine obéis- 
sance, le Christ l’a expressément promise: Qui habel 
mandaia mea el serval ea ille est qui diligit me... et ego 
diligam eum et manifestabo ei meipsum. Joa., x1v, 21. 
VoirsS. Cyrille d'Alexandrie, In Joa., xiv, 21, 23, P. G., 
t. LXxIV, coL 285, 290; Ste Catherine de Sienne. 
Dialogues, Paris, 1855, c. Lx1, LxIt, t. 1, p. 149 sq.; 
St Thérèse, Relation, xtv, dans Œuvres complètes, 
1907, t. 11, p. 236; S. Jean de la Croix, Moniée du Car- 
mel, 1. I, ©. xx vi, t. 11, p. 323. La plénitude de la vision 
est sans doute réservée au ciel, S. Augustin, In Joa., 
tr. LXXV, n. 5, P. L., t. xxxv, coL 1830; mais, de 
par la nature des choses, les premiersrayons en filtrent 
déjà jusqu’à nous: ut sil nobis non exiraria visio, sed 
interna, tr. LXXVI, n. 4, col 1832; [in qua) soli eum 
in seipsis vident electi. S. Bernard, Serm., vV, de adventu, 
n. 1,2, P. L., t. cLxxxin1, col. 50, 51. 

Les Pères, qui n’ont pas rattaché cette doctrine au 
texte de saint Jean, x1v, 21, 23, l'ont exprimée à l’envi, 
à l’occasion de la traduction d’Isaïe, vrr, 9, d’après 
les Septante : Nisi credideritis, non inielligelis. Saint 
Anselme, par exemple, écrit : Qui non crediderit non 
intelliget. Nam qui non credideril non experielur, & 
qui expertus non fueril non inielliget. De fide Trini- 
{atis, c. 1, P. L., t. cLvin, CoL 264. Cf. Proslog., c. 1, 
col. 227; Cur Deus homo, L I, c. 1, n, col. 361 sq. ; Epis., 
XLI, Col. 1193. | 

Aussi ont-ils dénoncé cette interversion singulière 
qui réclame de voir pour croire : videre velle ut animum 
purges, cum ideo purgetur ut videas, perversum certe 
alque præposlerum est. S. Augustin, De ulililate cre- 
dendi, c. XvV1, n. 24, t. xzrr, col. 90. Cf. Soliloq., L I, 
c. VI, n. 12, t. xxxn, col. 875; De Trinilate, L VIIE, 
c. IV, n. 6, t. x1ir, col. 951. Un malade refuse-t-il un 
remède, tant qu’il ne connaît pas d'expérience son 
efficacité? 

Au début de toute vie religieuse se place donc un 
extrinsécisme et une hétéronomie nécessaires. Quand 
le libéralisme protestant, le svmbolo-fidéisme, le 
pragmatisme et le modernisme réclament, au nom du 
critère expérimental, l’exemption de toute règle, 
A. Sabatier, Esquisse, L III, c.r, $ 5, p. 285 sq.: cf. 
H. Bois, La valeur de l'expérience religieuse, c. Vi, p.158, 
c’est par l’expérience de l’histoire qu'il convient de 
leur démontrer la nécessité d’une pédagogie extérieure. 
Quand ils prétendent que la Réforme est venue, en ce 
sens, ramener la religion de l'extérieur vers l'inte- 
rieur, qu’elle est moins une doctrine qu’une méthode. 
et une méthode de « majeurs » exonérés d’une tutelle 
déprimante, on peut leur montrer l'équivalent de ces 
prétentions dans tout enfant qui regimbe contre ses 
éducateurs, veut «faire l’homme »et n’en croire que 
soi. 

La contrainte est partout l'indispensable éduca- 
trice, aussi longtemps que la tendance au parfait n’est 
pas le mouvement spontané de la nature : Lex just{a 
non est posila; 1 Tim., 1, 9. S. Bernard, De diligende 
Deo, c. x1v, P. L.,t. cLxxx11, col. 997. 

De manière toute spéciale, on le voit, prêtant à & 
telles déceptions, l'expérience appelle un controle; 
fruit de la vie saine, elle est une récompense, non un 
procédé de recherche; douée d’une telle puissance, 
elle appelle une pédagogie divine qui prévienne ses 
écarts et prépare ses révélations. Qui la rejette n’en 
goûtera pas. 

5° Les formes de l'avenir. — Quant à la grande ques- 
tion qui préoccupe à juste titre Sabatier, James, 
Hôfiding, Bois, de savoir si l'avenir pourra imaginer 
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des farmes institutionnelles assez riches pour répondre 
aux transformations profondes de la vie religieuse, elle 
ne se pose que dans l'hypothèse évolutionniste et natu- 
raliste. L'origine surnaturelle du christianisme une 
fois établie, il est aisé de concevoir comment Dieu peut 
avoir enfermé dans des formules très simples de quoi 
nourrir la vie affective (et intellectuelle) de toute une 
humanité, et dans des codes moraux et liturgiques 
largement définis, plutôt que précisés dans le détail, 
de quoi régler les lignes essentielles de la pédagogie qui 
lui convient. Quant à faire le départ de l’accessoire et 
du principal, du périmé et de l’opportun, outre que 
tout n’est pas dit pour tous et que le juste se trouve 
singulièrement à l'aise dans ces prescriptions qui 
étreignent l’injuste comme une camisole de force, c’est 
un soin qui relève de «la tête » et non « des membres», 
se trouvant qualifiée pour dire, à un tout autre titre 
que l'individu: Puto autem quod et ego Spiritum Dei 
haheam. I Cor., vu, 40. 

VIL ANALOGIES DES EXPÉRIENCES ENTRE RELI- 
GIONS. — Tandis que les considérations précédentes 
acheminent à prévoir dans le catholicisme un ordre 
d'expérience à part, un coup d’œil rapide sur les reli- 
gions du globe semble révéler pariout des expériences 
identiques. « L'état d'âme et la vie pratique ne varient 
guère, écrit W. James, quand on étudie les grands 
saints, qu'ils soient chrétiens, stolciens ou bouddhi- 
ques, » L'expérience religieuse, 2° édit., p. 420: et c'est 
un lieu commun, de nos jours, de parler des « grands 
inspirés », des « grandsinitiateurs religieux », Bouddha, 
Jésus, Mahomet, Luther, Loyola, Wesley. Voila le 
problème, d'autant plus troublant, au premier abord, 
qu’il porte la question au plus intime de la vie reli- 
gieuse. De l’estimer résolu par les procédés rapides du 
symbolo-fidéisme, du pragmatisme, de certaine his- 
toire des religions, c'est tout autre chose 1 

1° Erreurs fréquentes de méthode. — Voici le scan- 
dale — d'ordre critique — qu'il suffit de signaler, 
tant l'erreur apparaîtrait grossière, s’il s’agissait de 
fsits matériels et de sciences naturelles. Les sciences 
moriles et religieuses, plus délicates, sont les seules 
où l’on tolère encore d’y « regarder en gros ». Leur 
méthode n’est pas faite. ‘ 

1. Acceptalion des jaits sans crilique. — N'est-il pas 
singulier qu’on admette comme valables, dans une 
matière où l'illusion et l’imitation inconsciente sont 
plus à craindre, foules les descriptions autobiogra- 
phiques? Ainsi fait W. James. L'enquête vaut, si le 
texte des documents fait foi. Pour. qui veut parler 
science, elle aboutit seulement à dégager quelques 
caracttristiques très générales de l'appétit religieux 
et de ses déformations. 

2. Assimilations illégitimes. — Non moins grave ce 
nivellement arbitraire de tous les phénomènes, et cette 
élimination de différences profondes, au bénéfice des 
préjugés de l’enquêteur. Un détail de rien, nuance de 
dogme ou nuance de rite, prend une importance capi- 
tale, du point de vue psychologique, s’il revêt pour le 
crovant le caractère d’une hérésie ou d’un sacrilège. 
De manière plus générale, on ne peut oublier qu’une 
seule idée maitresse suffit à modifier du tout au tout 
wae attitude d'âme. Une mise au point critique s’im- 
pose donc, avant tout travail de synthèse, et pourtant 
rien de plus négligé. 

Nous l’avons tentée plus haut, col. 1806-1814, 

20 Identité de la jonction. — Plus correcte, parce que 
le besoin naturel ne s'affirme pas moins dans ses 
déviations que dans son expression normale, cette con- 
clusion de W. James : « Du point de vue psycholo- 
gique, la religion peut repousser les attaques de ses 
adversaires. Vraie ou fausse, avec ou sans contenu 
intellectuel, elle n’est pas un anachronisme, elle n’est 
moint une survivance, elle est une fonction éternelle 
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de l’esprit humain. » L'expérience religieuse, 2e édit. 
p. 423. L’anthropologie, cf. de Quatrefages, L'espèce 
humaine, 3° édit., Paris, 1877, c. xxx, et l'histoire des 
religions, cf. W. Schmidt, L'origine de l’idée de Dieu, 
Vienne, 1910, conduisent à la même constatation. 
Nous en avons présenté l'explication catholique, 
appuyée sur la parenté de nature entre l’Infini et les 
êtres produits à son image, et sur son action imma- 
nente en chacun d'eux. Voir col. 1814-1828. 

Ainsi ce que l'histoire révèle a posteriori comme un 
phénomène naturel, parce qu’universel, la métaphy- 
sique le montre a priori comme nécessaire. 

Mais précisément, parce que l’objet de cette fonc- 
tion humaine, implicitement ou explicitement connu, 
est le même, les impressions de tous ne peuvent pas 
ne point se ressembler. 

3° Analogies inévitables. — 1. Analogies de fond. — 
a) Les attitudes d’âmes, surtout tant que l’on de- 
meure dans les degrés inférieurs de la vie religieuse, 
sont forcément analogues : mêmes élans vers l'idéal, 
mêmes tressaillements, quand on croit l’étreindre, 
même déception, mêmes souffrances, quand on 
s’égare. La conscience suffisant à dénoncer les prin- 
cipales obligations morales, qui les observe, en quel 
que confession que ce soit, s’epure et se rend acces- 
sible à des émotions proportionnées: joie austère de 
la maîtrise de soi et du devoir accompli, sensibilité à 
l'égard de toutes choses nobles et belles, etc. 11 faut 
ajouter, partout mêmes déviations: du sacrifice et de 
la purification intérieurs vers le formalisme, de la 
poursuite des biens spirituels vers le marchandage des 
avantages temporels, de la spontanéité vers la rou- 
tine. Le thème est commandé; les variations possibles 
se réduisent en nombre sous l’action de causes par- 
tout les mêmes. 

Les ressemblances s’accentuent par conséquent à 
à un même étage de civilisation, spécialement entre 
religions apparentées. La séduction qu’exerce l’image 
du Christ, par exemple, éveillera forcément, chez tous 
ceux qui se réclament de son nom, des émotions ana- 
logues d’admiration, d’attrait, d'amour, et des satis- 
factions croissantes, à mesure qu'ils l’adopteront pour 
modèle. La valeur de l’idéal choisi suffit à expliquer le 
fait. 

b) Les procédés de l’ascèse (éthique ou mystique) 
obéissent à la même loi. À moins de concevoir un culte 
qui ne tende plus vers la « catégorie de l'idéal », la 
préparation du cœur doit tendre à la purification 
morale, celle de l'esprit à la conception d’un « pius 
grand ». Si l’on tient pour différence négligeable que 
ce « plus grand » soit intracosmique ou transcendant, 
fini ou infini, corporel ou esprit pur, ce sera donc par- 
tout même chose. Spécialement l’extase dialectique, 
préparée par l'ascension logique du multiple à l'Un, 
aura exactement même apparence que l’extase mys- 
tique, qui soustrait l’esprit à la contemplation des 
concepts finis, pour l’absorber malgré lui dans une 
communication expérimentale de l'infini. 

c) Il y a plus. Les invites de la grâce, portant vers 
le même terme, doivent avoir des modalités analogues. 
Insister sur la diversité des occasions extérieures, c’est 
perdre de vue que l'essentiel est la réaction intérieure 
de l’âme et qu'elle dépend de sa condition morale. 
Appuyer sur la différence des sectes, c’est oublier 
qu’elles rentrent dans le plan divin. II Cor., 11, 19. 
Si la providence ne peut sauver personne sans la 
bonne foi et ne le veut faire que dans des conditions 
difficiles pour nous à déterminer, il n’entre pas dans 
ses desseins de faire aboutir à l’Église catholique 
toutes celles qu’elle établit dans la charité. Il peut 
donc y avoir des conversions très réelles, c’est-à-dire 
vraiment justifiantes, à des sectes fausses, si elles 
renferment l'indispensable au salut. C’est là une consé- 
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quence manifeste de la doctrine catholique sur l’âme 
de P'É lise. Elle vivifie partout où vit la charité. 

Vivi toutefois l’erreur possible. Elle consiste, pour 
le théologien ou pour le chrétien dissident, à estimer 
qu’on peut demeurer er paix dans une lglise, même 
avc des doutes sur son autorité. Non; ces doutes in- 
diquent que Dieu attend désormais autre chose de la 
sincérité. S’il ne les éveille pas chez tous, il ne peut 
dispenser personne de chercher à les dissiper, dès 
qu'ils sont nés. 

En vain l’âme en appelle-t-elle, pour se rassurer, aux 
progrès qu’elle a réalisés dans le sein de sa commu- 
nauté, à l’eflicacité sentic de ses sacrements, aux con- 
solations qu’elle a goûtées. Outre que la valeur réelle 
de l’ascèse qu’elle à suivie et l’excellence de ses dis- 
positions intéricures peuvent en fournir une expli- 
cation toute naturelle, le concours surnaturel, très 
vraisemblable, certain peut-être, prouve seulement 
que Dieu ratifie les démarches antérieures, non pas 
qu'il ne requiert aujourd’hui rien de plus. Comme 
aucun catholique n’est assuré par les grâces du passé 
ou du présent de la récompense finale, s’il vient à 
manquer au devoir, aucun de nos « frères séparés » n’y 
peut prétendre davantage, s’il vient à péchercontre la 
lumière. Cf. J. H. Newman, Difjicullies felt by angli- 
cans, 4° édit., Londres, s. d., lect. 111, p. 59-85. 

2. Analogies de forme. — Mais en se plaisant à recon- 
naître l’action du Saint-Esprit dans toutes « les âmes 
de bonne volonté », dans l'Édlise ou hors de l’Église, et 
les analogies profondes qui en résultent, il importe de 
se garder des exagérations. 

a) Pauvreté du langage. — La diversité des senti- 
ments la plus grande peut se dissimuler sous l’appa- 
rente identité des descriptions. Les termes aflectifs 
sont en effet limités en nombre : satisfaction, joie, 
transport... Ils ne sortent en quelque manière de leur 
imprécision générique, qu’en traduisant de manière 
explicite l’idée qui les imprègne : régénération, récon- 
ciliation, union... Chaque nuance du concept exprime 
alors une réaction originale. Prétendre, par exemple, 
qu'il est accessoire au sentiment d'union de savoir si 
le terme divin est « un plus grand », mais fini, au sens 
de W. Jimes, ou une énergie cosmique, comme le 
Logos d’Épictète, ou un Infini panthéistique, comme 
lPUn de Plotin, ou un Absolu infiniment distinct du 
monde, comme le Dieu d’Augustin, est aussi légi- 
time que de nier les différences affectives d’une injure 
qui vient d’un inférieur, ou d’un égal, ou d’un supé- 
rieur, qui s'excuse par la bétise ou qui s'aggrave d'une 
ingratitude. Libre au philosophe de discuter lobjec- 
tivité du dogme, mais dire, en psychologue, que la 
notion dogimatique, vraie ou fausse, est accessoire à 
l'impression religieuse qu’elle provoque et définit, est 
inacceptable. Comment avoir méme émotion, quand 
on n’est pas ému pour le même motif? 

À ces dilférenciations qui viennent de l’idée s’ajou- 
tent encore celles qui procèdent de l'intensité du sen- 
tient. Quand il s'agit de matière, un vocable unique 
peut servir à désigner les proportions les plus varia- 
bles : c’est toujours la même päte. Les aflcctions de 
l'âme, par contre, ne se développent pas par juxta- 
position de parties homogènes, comme la quantité, 
mais par concentration en quelque sorte, épuration 
progressive, et spiritualisation. Les douleurs médio- 
cres sont loquaces, les grandes muettes. Pourquoi? 
Parce que l'intensité en fait autre chose; la réaction 
est autre, parce que le réactif est différent. Ainsi de la 
joie, ainsi de l'amour. Les mots pourtant restent 
identiques. C’est la pauvreté du langage qui en est 
cause, ou plutôt la grossièreté de la psychologie com- 
mune, qui se Soucie peu de donner unc étiquette pro- 
pre aux réalités qui ne se voient ni ne se palpent. La 
science du moins peut-elle s’en tenir Ja? — Il suflit 
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d’avoir l'expérience personnelle d’un degré d'émotion 
artistique, ou de joie, ou d’amour, inconnu du vul- 
gaire,a pari d’une jouissance religieuse plus pure— 
pour être écœuré de ce verbiage qui confond les dispa- 
rates et profane tout ce qui est élevé, dans la promis- 
cuité des mêmes mots. 

b) Dépendances littéraires. — D’ailleurs, les rencon- 
tres d'expression ont souvent leur principe dans une 
cause beaucoup plus banale. La dépendance des mêmes 
livres a créé dans les confessions issues du christia- 
nisme un « style reçu » : il contribue à atténuer les 
divergences. Surtout, la diffusion des idées chrétiennes 
a imposé à toutes les religions qui sont entrées en 
contact avec elle une orientation de pensée analogue. 
Celles qui ne prennent pas directement les livres ca- 
tholiques, comme l’a fait en partie le ritualisme pour 
l’ascèse et la morale,se modèlent, par concurrence ou 
rivalité instinctive, sur l’idéal qu’elles envient.Suint 
Augustin dénonçuait la tactique des néoplatoniciens 
de porter leurs amis aux vertus chrétiennes, pour les 
dispenser de devenir chrétiens : Quærunt ergo plerum- 
que lales homines eliam persuadere hominibus ut bene 
vivant el christiani non sint. In Joa., tr. XLV, n. 2, 3, 
P. L.,t. xxxv, col. 1720. Cf. Epist., cxvInt, ©. ni, n. 21, 
t. xxxII1, Col. 442. M. Jordan indique, de son côté, 
comme fruit certain de l’étude comparée des reli- 
gions, l’épuration forcée de cultes qu’on se sent trop 
faible pour abandonner et dont on est trop perspi- 
cace pour ne pas sentir, par contraste, les déficits 
plus ou moins notables. Comparative religion, Édim- 
bourg, 1905, c. x1, p. 409. Comme on change moins 
rapidement d’habitudes que de langage, le premier 
effet de cette tendance est d’établir entre les confes- 
sions une terminologie à peu près identique. Bien su- 
perficiel le critique qui preudrait des désirs communs 
pour un réalisation égale et l’uniformité du style pour 
la parité des expériences. 

40 Spécificité des expériences catholiques. — Évidem- 
ment, ce serait pourtant erreur grossière et pharisaïsme 
insupportable d'établir {ouf catholique dans un ordre 
à part. Celui qui vit en païen, dans le catholicisme, ne 
connaît rien des émotions spécifiques de l'Église: et 
celui qui, en dehors d'elle, pratique les vertus qu'elle 
prescrit et professe plus ou moins explicitement les 
dogmes qu’elle enseigne, se rapproche d’autant des 
réactions affectives qui lui sont propres. 

1. La spécificité doit exister. — L'Église a son champ 
caractéristique d’expériences, si elle a ses dogmes 
particuliers, si elle les possède dans la pureté et dans 
l'harmonie de la vérité intégrale, si elle a son ascèse 
spéciale. Tel est le cas. 

a) Pour être bref, qu’il suffise d'indiquer linfluence 
de la thèse créatianiste. Le protestantisme libéral. le 
symbolo-fidéisme, le pragmatisme, si teintés qu'ils 
soient de christianisme, la rejettent de prime abord. 
Fort bien. Mais, du fait,se trouvent transposées toutes 
les relations entre l’homme et Dicu. Au lieu de l'at- 
titude humiliée, anéantie, qui seule convient au créé 
devant le créateur, et qui appelle ses réactions pro- 
pres, voir plus loin, on prend logiquement dans 
ces confessions — ou plutôt dans ces philosophies — 
celle de la partie à l’égard du Tout, et l’on traite 
d’égal à égal, sans sujétion, avec cette nature unique 
en qui l’on doit se résorber. , 

b) Sur une base commune peuvent toutefois 
s’édifier des doctrines divergentes. La multiplicité des 
sectes chrétiennes créatianistes en témoigne. Or,qu'on 
veuille bien le remarquer, si la religion cathoïique pos- 
sède seule, sans déformation, la doctrine authentique 
du Christ, elle a,de ce chef, un réactif inconnu des 
autres. La « vraie religion» est en effet, à quelques 
égards, chose indivisible (bonum ex inlegra causa) : 
sa transcendance ne dérive pas tant de quelques pric- 
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cipes majeurs, que de l'agencement divin de foules ses 
parties. Une méthode pédagogique est fausse qui 
laisserait sans l’oricentation voulue une seule faculté de 
l'homme, ou qui laisserait s’infiltrer dans ses normes 
directrices un seul principe délétère. Ainsi d'une reli- 
gion. Qui niera.par exemple, qu’introduire le libre 
examen dans l'Évangile, ce n’en soit transformer toute 
l’économie? Le faire serait encore confondre l’ordre 
quantitatif et l'ordre spirituel. Une once de matière 
en plus ou en moins ne modifie par toujours une réac- 
tion chimique, mais un principe éthique de plus ou de 
moins, comine une vertu de plus ou de moins, modi- 
fient du tout au tout une attitude d'âme, parce que 
l'âme est une substance simple, que ses habitus intel- 
lectucls et moraux ne se juxtaposent pas, mais se 
compénètrent, et qu’elle les porte tous dans chacun de 
ses actes : elle agit donc et sent d’autre manière. De 
ce chef, une une informée de la vérité pure, règle de 
pensée et règle d'action, est, à l'égard des autres, 
comme un organe différent. 

c) On le croira d'autant plus volontiers que l’Église 
catholique a son ascèse propre. Il suffira de rappeler 
ses règles du discernement des esprits. Voir DiscER- 
NEMENT DES Esprits. En application de ces prin- 
cipes, elle rejelle comme frelalés ou suspects les trois 
quarts des expériences qui fondent la vie des sectes. Elle 
vit donc d'autre chose. 

2. Cette spécificilé existe. — Procédons pas à pas en 
matière si délicate. 

a) Voie commune. — a. Signes exlérieurs. — On en 
trouvera une preuve extérieure, mais d'autant plus 
inattaquable, dans l'efficacité spécifique que l’Église 
révèle. C’est une puérilité — encore qu'elle ne soit pas 
rare — d'expliquer la pratique de certaine abnégation 
par la constitution du caractère, comme si la pâte 
humaine n'était pas partout la même, comme si de 
croire sans voir n’excitait pas dans toutes les intelli- 
gences un malaise identique, et obéir une répugnance 
aussi instinctive. Si une Église se révèle plus docile à 
obéir et à croire, il faut bien conclure qu'elle a dans 
ses facteurs quelque chose qui manque aux autres. 
Et ce quelque chose n’est pas difficile à définir. L’héroi- 
cité n’est nulle part le fait des masses; si une masse 
réalise ces sacrifices spéciaux, on peut affirmer qu’elle 
a des compensations qui les rendent possibles et c’est 
dans l’ordre affectif qu’il les faut chercher. 

Or l'obéissance à la foi et à la loi est bien le fait du 
catholicisme : seul bientôt il conservera intact le 
symbole des apôtres — voire un symbole défini; — de 
plus, il se distingue à tel point par son organisation 
hiérarchique, que dans les sectes protestantes les 
sujets sortent de leur Église à proportion de la richesse 
de leurs expériences, pour fonder des sectes nouvelles; 
tandis que les grands mystiques catholiques se signa- 
lent par leur docilité à la direction des lois communes 
et ont travaillé, en grand nombre, à la restauration 
de la hiérarchie. 

Non moins spécial le sacrifice qui consiste dans la 
pratique des conseils, pauvreté, célibat, abnégation 
volontaire de la sujétion religieuse. Où le type évan- 
gélique est-il copié d'aussi près ou poussé aussi loin? 
Et d’où vient cette force qui manque ailleurs? 

Tout s’éclaire, si l’on se rapporte aux explications 
déjà fournies. Aucune norme divine n'est donnée 
pour étioler le sujet, mais pour l’aider à se dépasser, 
en endiguant et en dirigeant son activité. L'’obéis- 
sance intégrale à la loi intégrale produit donc néces- 
sairement un maximum de bien-être et de jouissance, 
qui fournit l'énergie nécessaire pour avancer dans le 
renoncement. 

b. Analyse psychologique. — Entrant plus avant dans 
la mentalité catholique, nous pourrons peut-être indi- 
quer quelques traits plus importants. Trois suffiront, 
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Après ce que nous avons dit du dogme de la créa- 
tion qui l’appelle, de l’obéissance à la foi et à la loi qui 
la traduit de manière très expressive à la conscience 
moderne, nous avons quelque droit à indiquer en 
premier lieu l’humililé. De fait, dans une créature, elle 
ne doit pas être une vertu entre plusieurs, mais l’âme 
de toutes. Tel est l’enseignement catholique : il la 
donne comme pierre de touche de la sainteté véritable 
et du véritable esprit de l'Évangile: pene una disci- 
plina chrisliana est, dit saint Augustin, Serm., cccI1, 
n. 4, P. L., t. xxxIXx, col. 1538 sq.; cf. De civitate Dei, 
L XIV, c. xur, n. 1, t. XLI, col. 421; est ergo omnium 
magistra virlulum, Cassien, Collat., XV, c. vit, P. L., 
t. xLIX, col. 1004 sq.; propler quam solam veraciler 
edocendam |Chrislus) usque ad passionem faclus est 
parvus, S. Grégoire le Grand, Moral., 1 XXXIV, 
c. XXII, P. L., t. Lxxvi, col. 748: cf. ©. XXII, XXIII. 
Et Augustin, qui doit tant au néoplatonisme, a signalé 
avec insistance cette divergence caractéristique des 
deux doctrines. Episf., cxvit, ©. mt, n. 21, P. L., 
t. xxx, col. 442; Confess., 1 VII, c. xxt, n. 27, 
t. xxxII, col. 747 sq.; c. 1X, n. 13 sq., col. 740 sq. On a 
signalé ailleurs, voir CONSERVATION, t. 111, col. 1191 
sq, la prédilection des grands mystiques pour une 
thèse qui leur fait saisir tout leur néant. Le phéno- 
mène s'explique : si cette vérité est capitale,la lumière 
divine doit porter à la faire mieux comprendre au fur 
et à mesure des progrès de l’âme. Mais voici l’impor- 
tant : tout ce qui réduit la créature à sa vraie valeur 
permet d’apprécier à son juste prix la condescendance 
de celui qui l’a créée, rachetée, adoptée, appelée à 
partager sa gloire. Il en résulte que l’humilité fondée 
sur ce dogme est le plus efficace stimulant de l’amour, 
qu’elle porte logiquement à se complaire dans son 
néant, pour exalter la gratuité inouïe des prévenances 
divines, qu'elle excite par conséquent l’amour le plus 
pur et le plus béatifiant. Le panthéisme peut flatter 
l’orgucil; a-t-il jamais offert au cœur rien ne pareil? 

Le second trait est la certitude. Elle naît dans le 
catholicisme de la démonstration rationnelle sur 
laquelle il se fonde et du contrôle constant d’un plein 
accord avec un magistère dogmatique autorisé. Elle 
manque dans le protestantisme : la meilleure preuve 
en est la multiplication incroyable des sectes, la versa- 
tilité de leurs adhérents, l’appel désespéré au critère 
affectif, faute d’une règle objective assignable. Cf. 
Newman, Difjicullies, 4° édit., lect. 111, $ 4, p. 70; 
cf. p. 84. Newman converti déclare n'avoir jamais 
rencontré dans l’anglicanisme une personne « qui ait 
quelque confiance en la parole de son Église... Le plus 
haut degré de confiance, dit-il, y est accompagné de 
soupçon. » Discourses {o mixed congregalions, conf. xt. 
Ce n’est pas là exagération polémique. Comment en 
serait-il autrement? Fondée sur le libre examen, au- 
cune secte ne peut sans contradiction s’arroger quel- 
que autorité; fondée sur l'évidence subjective, affec- 
tive, comment la foi individuelle échapperait-elle aux 
fluctuations du sentiment ? 

Troisième trait : la paix. La certitude intellectuelle 
produit la stabilité,le calme, en présence d’un devoir 
nettement formulé. La paix est bien autre chose. Elle 
est —maisil ne peut pas plus en être question dans 
une pratique religieuse formaliste, ou intermittente, ou 
négligente, qu'on ne peut goûter les charmes de l’affec- 
tion humaine dans des relations d’étiquette, ou dans 
une amitié vulgaire sans délicatesse ni constance — 
elle est, non la satisfaction, irréalisable surterre, mais 
le contentement, qui permet d'attendre la béatitude 
promiseet la fait pressentir. Grâce à la foi, qui l’inter- 
prète, et à La raison basée sur le critère des œuvres, 
qui l’appuie, ce sentiment prend, aux yeux du fidèle, 
le sens d’une «Approbation personnelle de Dieu, si douce 
qu'elle dispense des émotions grossières et des joies 
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communes, si profonde qu’elle peut cocxister aux 
épreuves les plus cruelles qui troublent la surface de 
l'âme. C’est ce satisfecit du Saint-Esprit qui soutient 
le catéchumène dans sa marche indéfectible vers la 
vérité entrevue, les grands contemplatifs et les saints, 
au milieu des épreuves inouïes qui leur sont imman- 
quablement réservées. S. Jean de la Croix, Nuit obs- 
cure, 1880, L II, c. xvi, t. 111, p. 415 sq.; Cantique spi- 
riluel, 1875, str. xx, t. 1, p. 311-318; str. xx11, p. 327. 
L’apôtre l’a désignée d’un mot qui explique l'impos- 
sibilité de la décrire à qui n’en a pas fait l'expérience, 
et révèle le secret des vies héroïques qui déconcertent 
les courages ordinaires : paxz Dei, quæ exsuperat 
omnem sensum. Phil., 1V, 7. Qui doutera de ces asser- 
tions voudra bien se reporter aux autobiographies de 
convertis et de saints catholiques et se souvenir que 
si la paix est « la tranquillité de l’ordre », S. Augus- 
tin, De civitalte Dei, 1. XI,c. xt, n. 1, P. L.,t. xLI, 
col. 640, il peut, il doit y avoir, dans l’Église authen- 
tique du Christ, une réaction affective inimitable ail- 
leurs. 

b) Voie extraordinaire. — Les remarques précé- 
dentes pourraient suflire, car elles s'appliquent à tous 
les degrés de la sainteté, mais il y aura intérêt, bien 
qu'il n’y ait aucun lien nécessaire entre la perfection 
et les grâces mystiques (cf. Benoît XIV, De servorum 
Dei bealif., 1 ILE, c. xx v1, n. 8; S. Alphonse de Liguori, 
Homo apost., append. I, n. 16, citant sainte Thérèse et 
saint François de Sales; Suarez, De oratione, 1. IX, 
c. xt, n.9, citant saint Bernard), à préciser quelques 
différences entre les expériences mystiques catho- 
liques et celles qu'on leur compare. 

Si Dieu opère parfois des miracles hors de l’Église, 
il peut aussi bien, à titre exceptionnel, conférer des 
grâces authentiques de contemplation infuse à des 
âmes de bonne volonté, fussent-elles dans le schisme 
ou dans le paganisme. La question de spécificité se 
pose seulement à l'égard des chefs de sectes hétéro- 
doxes, des illuministes de toutes nuances et des phi- 
losophes qui prétendent être arrivés à l’extase. Ici 
encore, en faisant la part d’analogies indéniables, 
qu'imposent la communauté de thème et la simili- 
tude forcée de quelques procédés, on peut, sans entrer 
dans le détail, voir EXTASE, HYSTÉRIE, MYSTICISME, 
signaler des divergences significatives. 

a. Signes extérieurs. — On pourrait insister utile- 
ment sur l'énergie hors pair que révèlent la plupart des 
mystiques catholiques, et si l’on objectait les œuvres 
accomplies par des initiateurs comme Fox, Wesley, 
Swedenborg et autres, on insisterait sur le sens très 
spécial de leur activité. Celle des mystiques catho- 
liques s’est dépensée, ordinairement, au prix de sacri- 
ficcs très durs à la nature, soit pour des fondations 
charitables très ardues, soit pour la restauration de 
pratiques relivieuses ou de disciplines monastiques 
pénibles, et le plus habituellement au milieu des con- 
Lradictions multiples. Ceux qu’on leur oppose ont-ils 
travaillé dans le même sens et au méme prix? On 
signalerait ensuite les prophéties authentiques de nos 
saints, dont ne peuvent rendre compte ni les explo- 
sions subites d’incubations subconscientes, ni l’exal. 
tation hystérique. Bref, de la diversité des cetflets, on 
arguerait la distinction des forces qui les soutiennent 
ct des consolations qui rendent possible une telle vie. 

b. Caractéristiques psychologiques. — Plus intimes 
les notes suivantes. 

On notera, dès l’abord, la différence qu'ils établis- 
sent entre les touches mystiques proprement dites et 
les visions ou phénomènes extraordinaires qui accom- 
pagnent souvent ces états, sans leur appartenir. Leur 
attitude à l’égard de ces commotions et représenta- 
tions sensibles ou imaginatives est la défiance, les 
sens y jouant trop de part, tandis que les pseudo- 
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mystiques les prennent pour fondement indiscutable 
de leur vie spirituelle ou de leur mission sociale. 


On pourra voir quel cas font de ces faveurs saint Jean de 
la Croix, Montée du Carmel, 1. Il, c. xt, dans Œuvres, t. 11, 
p. 167-179; cf. c. xv1, xvr1; S® Thérèse, Vie par elle-ménre, 
C. XXV, XxxI1, dans Œuvres, t. 1, p. 312; t. 11, p. 14: Rela- 
tion, Lart, t. 1, p. 288; Château de l'âme, VI* dem.,c. 1x, 
t. V1, p. 257 sq.; S. Ignace, Ac{a sanctorum, 31 juillet, comm. 
præv., $ 60, n. 614; S. Alphonse Rodriguez, Vie admirable, 
Paris, 1890, n. 7, 72, 121, 123, 147, 160, 265. 


Quant à la « touche mystique », elle apparaît chez 
les uns comme une prise de conscience, si différente de 
l’ordre naturel que l'âme pleinement passive, inca- 
pable de produire ou de prolonger ces émotions, se 
sent comme introduite dans un monde à part, et 
investie d’une présence qui la pénètre d’amour. Cette 
dernière caractéristique est essentielle, surtout aux 
regards des auteurs — plus stricts interprètes des 
textes, ce nous semble — qui ne dépeignent pas le 
sentiment mystique de présence comme antérieur à 
l'amour, mais comme donné dans et par l'amour, 
col. 1812. Dans l’extase musulmane, néoplatonicienne, 
ou autre,la touche mystique apparaît au terme d’une 
préparation dialectique, comme un éblouissement 
rapide de l'intelligence qui réalise un instant la plus 
élevée des notions intelligibles, ou comme une de ces 
illusions imaginatives, si suspectes aux précédents. 

Voici, en effet, un autre caractère, qui découle du 
premier. Tandis que les pseudo-mystiques se tiennent 
pour assurés de l'origine divine de leurs expériences, 
les mystiques orthodoxes passent nécessairement par 
des doutes prolongés; ils cessent seulement, après 
de longues années, dans les états les plus relevés 
Cf. Ste Thérèse, Relation, LxviI, t. 11, p. 320, 322; 
Bse Marguerite-Marie, Vie et œuvres, Paris, 1876, 
t. 11, p.318, 324, 338, 410, 415, 429. La raison en est, 
à la fois, dans la spécificité de l'expérience faite (son 
caractère exotique déroute leur pensée), dans leur 
humilité (l'idée qu’une faveur authentique puisse 
s'adresser à eux les déconcerte), dans la tactique 
divine qui vise à les vider de tout amour propre, pour 
les remplir de ses dons, et à leur assurer une directe 
tion indispensable, dans une voie si ouverte aux 
illusions. Ste Thérèse, Vie, c. XXVI, t. 1, p. 331 sq.; 
Relation, x, t. 1, p. 211; Bsc Marguerite-Marie, Vie et 
œuvres, t. 11, p. 374, 382. 

Par une suite nécessaire, les uns s’exonèrent de tout 
contrôle extérieur, les autres n’admettent les motions 
intérieures que sanctionnées par la double évidence 
des œuvres bonnes, avouées par la conscience com- 
mune, et de l’approbation ecclésiastique, dont l'’auto- 
rité s'impose à leur foi comme à leur modestie. 

En fin de compte, la paix du Saint-Esprit est ici 
encore le dernier critère. Au lieu de la fièvre inquiëte 
ou des écœurements qui marquent la fin des réfor- 
mateurs hétérodoxes — qu’il suffise de renvoyer aux 
témoignages de Luther et de ses partisans — cette 
paix assure aux orthodoxes la force de soutenir 
toutes les épreuves, toutes les contradictions, voire 
même des peines intérieures inouïes, au milieu des 
quelles rien ne paraît survivre que la certitude, perdue 
comime une étincelle au tréfonds de l'âme, de perst- 
vérer dans la voie voulue de Dieu. Au fur et à mesure 
de la purification intérieure, il se fait dans l’âme une 
béatification progressive, dont peut-être on imazi- 
nerait quelque chose en s’appliquant à concevoir ue 
intensité croissante de paix. 

Nous insistons sur la paix à cause de sa valeur nhi- 
losophique : ce n’est qu’une note, mais qui en implique 
beaucoup d’autres, puisqu’elle naît de l'ordre réalit. 
Moins significatifs par conséquent, mais importants 
aussi, ces traits qu'indique saint Paul : « Le fruit 
de l'Esprit, c’est la charité, la joie, … Ja patience, 
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la mansuétude, la bonté, la fidélité, la douceur, la 
tempérance. » Gal., v, 22. Sans doute, on les rencontre 
ailleurs, à quelque degré. Nous avons dit pourquoi. 
Mais aussi on ne les rencontre que dans le catholi- 
cisme, associés de la sorte et portés à ce point. Voir 
FRUITS DU SAINT-ESPRIT. 

Avec pleine confiance, nous convions le lecteur qui 
en veut la preuve à étudier de prés el à fond des prati- 
quants convaincus, appartenant à des religions 
diverses, ou à comparer avec le même scrupule d'ana- 
dyse la vie des saints catholiques avec celle des « saints » 
soit de la philosophie, soit d’autres religions. Qu'il 
laisse de côté, s’il veut, leur thaumaturgie, qu’il 
néglige leur ascèse, qu’il considère seulement, en cher- 
chant à pénétrer la psychologie des uns et des autres, 
où se révèlent ces fruits rares que l’apôtre a énumérés. 
De cette enquête, s’il cherche Dieu «en esprit et en 
vérité », le résultat n’est pas douteux. 

VIIL DocuMENTS ECCLÉSIASTIQUES; CONCI.USION. 
— Nous résumerons les conclusions dogmatiques de 
cette étude en commentant brièvement les docu- 
ments ecclésiastiques qui s’y rapportent. 

1° Thèses luthériennes. — Dès le début de la Réforme, 
l'Église a censuré les thèses qui devaient amener le 
mouvement antiintellectualiste et pragmatiste dont 
nous constatons aujourd’hui les ravages. Léon X con- 
damne les propositions de Luther sur la corruption 
radicale de l’homme, prop. 2, 3, 31, 35, 36, Denzinger- 
Bannwart, n. 742 (626) sq., sur la nature de la péni- 
tence, prop. 5-9, sur la justification par la foi, prop. 
10-16, sur la valeur de l’excommunication, prop. 23, 
24. C'était atteindre, avec les premières, la racine des 
doctrines nouvelles, avec les autres, leurs caractéris- 
tiques et leurs conséquences principales. 

Le concile de Trente reprit la question. Pallavicini, 
Histoire du concile de Trente, Montrouge, 1844, t. 11, 
L VIII, c. iv sq., spécialement, c. 1x sq., p. 244 sq.; 
A. Theiner, Acia genuina, Agram, 1874, t. 1, p. 216, 
335, 358, 362 sq. 

1. I proscrit la notion de la justification comme d’un 
acte par lequel nous croirions fermement à la rémis- 
sion de nos fautes, sess. VI, c. 1x, x11, XH11; can. 12-17, 
Denzinger-Bannwart, n. 802 (864) sq., 822 (704) sq.; 
ne rejetant d’ailleurs qu’une certitude de foi, et réser- 
vant aux théologiens de déterminer avec quel degré 
de certitude inférieure on pouvait s’estimer en grâce 
avec Dieu. Voir JUSTIFICATION. Admît-on qu'il est 
possible d’atteindre à une certitude morale, voire 
même à une certitude de foi, aliquos in aliquo casu, 
comme Lainez le jugeait probable, Dispulationes Tri- 
dentinæ, édit. H. Grisar, Inspruck, 1886, t. n1, p. 192, 
note 1, la définition expresse du concile cerliludine 
F10EI cui non possil subesse falsum suflirait à mar- 
quer une différence considérable entre les caractéris- 
tiques de la conversion et de la vie protestantes ou 
catholiques. Cf. Mœhler, La symbolique, trad. E. La- 
chat, 2e édit., $20, tt. 1, p. 235 sq. —2. Le concile affirme 
la nécessité des œuvres,soit préparatoires à la justi- 
fication, soit conséquentes, sess. VI, c. VI, XI, xvI; 
can. 9, 18 sq., Denzinger-Bannwart, n. 798 (680), 
804, 809, 819 (701), 828 (710) sq., déniant ainsi cette 
scission, plus accusée encore dans le calvinisme que 
dans le luthéranisme (grâce au dogme de l’inamissi- 
bilité du salut), entre la religiosité et la moralité. 
M cvhler, ibid., $ 25, p. 284 sq. — 3. A l'encontre des 
prétentions du sens privé, il proclame, à côté des droits 
de l'Écriture, le rôle normatif de la tradition, parole de 
Dieu au même titre qu’elle, {anquam vel orelcnus a 
Christo vel a Spiritu Sancto [dictatam]. Sess. IV, Den- 
zinger-Bannwart, n. 783 (666), 786 (668). — 4. Bien 
que les Pères aient abordé le dogme de la chute, sess. 
V, ibid., n. 787 (669), on ne voit pas qu’ils aient porté 
un remède adéquat aux assertions protestantes : si 
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l'existence du libre arbitre est revendiquée, les justes 
proportions de la déchéance originelle ne sont pas 
strictement déterminées; tout spécialement les droits 
de la raison, blessés par le nominalisme et l’agnos- 
ticisme de Luther, ne sont pas directement 
défendus. 

2° Baianisme el jansénisme. — Baius et Jansénius 
provoquent des précisions nouvelles sur les notions de 
naturel et de surnaturel, conséquemment sur les sui- 
tes du péché d'Adam. Denzinger-Bannwart, n. 1001 
(881) sq., 1092 (966) sq. Ici encore le rôle de la grâce ct 
de la volonté libre s’en trouve plus élucidé que le pou- 
voir de la raison. 

3° Molinosisme el quesnelianisme. — Cette déprécia- 
tion excessive de la nature déchue est encore pour- 
suivie par Innocent XI et Clément XI chez Molinos, 
Denzinger-Bannwart, n. 1221 (1088) sq. et chez 
Quesnel, n. 1351 (1216) sq. : la gratuité des dons pri- 
mitifs — qui a pour conséquence l'intégrité essentielle 
des facultés, après le châtiment — est vengée des sub- 
tilités de Quesnel, prop. 34-38; est condamnée l’exa- 
gération de la passivité dans la vie religieuse, comme 
si l'âme n’était plus libre sous l’action de la grâce, ne 
devait prendre l'initiative d'aucune œuvre, ou même 
ne s'arrêter à aucune pensée définie, Molinos, prop. 
1-27, 31-59, 61-65; Quesnel, prop. 1-25, 30, 38-41, 
42-70; de même le mépris de l'autorité ecclésiastique, 
si naturel à qui s’estime non seulement sollicité de 
manière habituclle par la grâce, comme l'Église l’en- 
seigne, mais mû et déterminé par elle, Molinos, prop. 
59-60, 65-68; Quesnel, prop. 90-95, 96-101; enfin 
l'impuissance prétendue de la raison naturelle. Ques- 
nel, prop. 39, 41; cf. 42, 48. Cette dernière ermeur, la 
plus grave en l'espèce, puisque seule la déchéance de 
la raison excuserait peut-être la primauté du senti- 
ment, ne sera l’objet d’un décret solennel que lorsque 
les excès du fidéisme et du piétisme protestants d’une 
part, du traditionalisme catholique d'autre part, au- 
ront rendu le péril plus pressant. - 

49 Tradilionalisme, piétisme, fidéisme. — L’apti- 
tude de la raison à atteindre le vrai, et à prouver les 
présupposés de la foi, après avoir été imposée à la 
signature de Bautain et de Bonnetty, Denzinger- 
Bannwart, n. 1622 (1488) sq., 1649 (1505) sq., est 
enseignée de manière solennelle par le concile du 
Vatican. Il définit : 1. la possibilité pour clle de con- 
naître Dieu avec certitude, naturali humanæ ralionis 
lumine e rebus crealis certo cognosci posse, sess. IT, c. 11, 
Denzinger-Bannwart, n. 1785 (1634), 1806 (1653), la 
députation de la foi ayant préféré cette expression plus 
bénigne (phrasim miliorem), quamwis aliquatenus cerlo 
cognoscere el demonsirare sil unum idemque, Acta et 
decreta, Collectio lacensis, t. vit, p. 132; mais le 
Motu proprio Sacrorum anlislilum est venu fnsister 
sur la relation des deux termes, en imposant au ser- 
ment cette déclaration, Deum... per visibilia creationis 
opera. cerlo cognosci, adenque demonstrari eliam posse, 
Acta aposlolicæ sedis, 1910, p. 669; 2. la notion pré- 
cise de la foi, qu'il déclare un assentiment intellectuel, 
fondé sur l'autorité de la révélation, Denzinger-Bann- 
wart, n. 1789 (1638), 1811 (1658); 3. conséquemment, 
la nécessité de preuves rationnelles qui permettent de 
vérifier ses Litres, et notamment la valeur des criteres 
externes qui l’authentiquent, miracles et prophètes, 
signa certissima et omnium intelligentiæ accommodala, 
et transcendance de l'Église, motivum credibililatis el 
divinæ suæ legationis lestimonium irrefragabile, ibid., 
n. 1790 (1639) sq., 1812 (1659); 4. enfin Ja valeur 
nermative de la tradition et du magistère ecclesias- 
tique, n. 1788 (1637), 1792 (1641), 1798 (1645), et cela 
non pour un temps, comine s’il ne leur revenait que 
le droit de sanctionner la formule ou le symbole les 
plus opportuns pour l'instant, mais de manière à 
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engager, quant au point précisé, la foi de tous les 
temps, n. 1800 (1647), 1818 (1665). 

Toutefois, en rejetant de manière eXpresse, comme 
critères exclusifs, l'eXpérience interne du pictisime pro- 
testant, ou l'inspiration privée du fidéisme, sola interna 
cujusque experientiu aut inspiratione privala homines 
ad fidem moveri debere. n. 1812 (1659), le concile s’ap- 
plique à maintenir sans diminution le role des illu- 
minations et motions de lP'Esprit-Saint, qui dat omni- 
bus suavilalem... in credendo, n. 1789 (1638) sq. 

59 Libérulisme el indifférentisme. — Provoquée par 
le sentimentalisme de Schleiermacher et l’évolution- 
nisme de Hégel et de Spencer, ou par l'illusion libé- 
rale, la thèse que les diverses religions sont des tra- 
ductions légitimes d’expériences originales, ou des 
moments nécessaires de l’universel devenir, ou des 
expressions égales en droit de la sincérité religicuse, 
s’est vue justement condamnée par Pie IX, spéciale- 
ment dans l’encvelique Quanto conficiarnur mærore,de 
1863, Denzinger-Bannwart, n. 1677 (1529) sq. et dans 
le Syllabus, de 1864. prop. 15-19, ibid., n.1715 (1562) 
sq.; mais le pape a pris soin de distinguer les droits 
de la sincérité des droits prétendus de l'erreur, la 
charité pour les personnes de lindifférentisnie pour 
les dogmes, et s’est refusé à déterminer les limites 
de la condescendance divine pour les cas d’ignorance 
invincible : quis tantum sibi arrogel, ut hujusmodi 
ignoranliæ designare limites queat? Allocution du 9 dé- 
cembre 1854, Denzinger-Bannwart, n. 1647 (15904, 
Pie X a renouvelé cette proscription, contre le mo- 
dernisme, dans l’encyclique Pascendi. Denzinger- 
Banniwart, n. 2082, 2083. 

6° Afodernisme. — L'appel plus explicite de cette 
hérésie à l'expérience interne a déterminé, dans ce 
dernier document, un exposé plus détaillé et une réfu- 
tation plus précise. 

Le pontife signale la valeur qu'elle attribue aux 
intuitions du cœur au détriment de l'intelligence, 
Denzinger-Bannwart, n. 2081, le rôle fondamental 
qu'elle leur reconnait, comme source des conceptions 
de la foi et des formules de foi, n. 2078, 2079; cf. 
n.2039 sq., comme aussi de la tradition et de la prédi- 
cation, n. 2083, et des Livres saints qui en ont consi- 
gné l'expression temporaire, n. 2090, Dans un aperçu 
rapide, il dénonce les principales erreurs d’une telle 
théorie et susuère les chefs de réfutation les plus im- 
portants : préjusué agnostique qui l’inspire, n. 2106, 
physiologie fautive, car le sentiment n’est pas intui- 
tion, mais réaction sous la détermination de l’intel- 
ligence ou dessens, tbid.; danger moral, car on risque 
de rendre prépondérante la vie d'émotion, tbid.; 
insuffisance louique, car l'impression affective ne peut 
rien préciser des vérités absolues, indispensables à 
baser la vie religieuse, ébid.; péril connu d'illusion, 
n. 2107; conflit des évidences, et notamment de 
l'expérience catholique qui les condamne, tbid.; 
uberration surtout de remettre au sentiment et à 
l'expérience seuls une enquête qui ne peut aboutir, 
sans le controle de la raison, ibid. ; aboutissement fatal 
à l’athéisme, comme l’expérience faite, l’histoire, est 
l\ pour en témoigner, n. 2109; cf. n. 2082. Mainte- 
nant la thèse traditionnelle de la présence de Dieu en 
toute âme, n. 2087, il interdit seulement les intcrpré- 
Lations qui la déforment. 

De l’ensemble du système il prononce qu’il est le 
rendez-vous «le toutes les hérésies, omnium hærescon 
collectum, n. 2195; qualification que la thèse de l’expé- 
rience peut revendiquer pour une large part, vu 
son rôle dans l'orsanisme moderniste. Tout de même, 
au début de la Réforme, Suarez dénonçait l'appel au 
sens privé — et c'était même chose au fond : — radix 
est hæresum el magna schismalumoccasio, Defensio fidei, 
l I. c. Xi, 4: ratio, Venise, 1749, t. XXI, p. 37; cst fere 
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seminarium omnium errorum. De fide, disp. III, sect, 
it, n.9,t. xI, p. 24. 

Conclusion. — En somme, à l’encontre des thèses 
luthériennes et calvinistes qui exagèrent la déchéance 
de la nature humaine, et des thèses criticistes qui 
sont venues leur prêter une justification philoso- 
phique, l’Église n’a cessé de défendre les droits de la 
raison et de la volonté. 

Elle a défini, contre l’agnosticisme, la possibilité de 
connaître Dieu avec certitude, non cependant par des 
concepts propres et de manière adéquate. Voir AGxNos- 
TICISME, t. 1, COL. 603 sq.; ANALOGIE, col. 1146 sq. Il 
en résulte que l'expérience interne ne peut, sans erreur 
dans la foi, être présentée comme le critère exclusif 
des choses religieuses. Par contre, reste pleinement 
licite toute manière d’agir qui respecte cette hiérar- 
chie des facultés et les droits du magistère extérieur, 
soit : 1° dans la prédication, l’apologétique et l’ascèse, 
le soin d'amener le sujet à observer en lui les illumi- 
nations et les invites de la grâce, voir DISCERNEMENT 
DES ESPRITS, COl. 1375 sq.; 2° dans la déinonstration 
de l'existence de Dieu, ou dans la préparation de la 
foi, l'appel aux faits internes et aux preuves psycho- 
logiques, voir P. de Broglie, Les preuves psycholo- 
giques de l'existence de Dieu, Paris, 1905, et art. 
IMMANENCE; 39 dans l’explication psychologique de 
la vie du dogme, l'analyse délicate des virtualités 
incluses dans la conscience obscure de l'Église, d’où 
aMleurent, dans sa conscience claire, les notions dog- 
matiques qu’elle précise au cours des âges. Voir 
DoGMeE, t. 1v, CoL 1641 sq. 

Elle a défini de même l'existence du libre arbitre, 
et elle a condamné toute doctrine qui tendrait à res- 
treindre, au profit d’une passivité particulièrement 
suspecte chez les âmes communes, l'initiative de 
l’homme ou le contrôle raisonné de sa conduite; mais 
elle n’a cessé de proclamer la coopération gratuite de 
Dieu à tous les actes surnaturels, Voir GRACE, et cette 
immanence naturelle qui le rend en nous plus pré- 
sent que nous-mêmes. Voir IMMANENCE. 

Reconnaissant donc que l’Infini besogne au cœur 
de tous,et qu’il est le premier et immédiat stimulant 
d’un besoin qu’il peut seul satisfaire, elle reconnaît du 
vrai et du bon dans toutes les religions et dans toutes 
les expériences, mais elle prétend seule posséder {a 
vérité sans admixtion d’erreur, et détenir seule dans 
leur intégrilé les promesses que Jésus-Christ est venu 
apporter au monde. Voir ÉGLISE, INDIFFÉRENTISME. 
À ce titre, elle se prétend, elle est,comme lui et en lui, 
« la voie, la vérité, et la vie. » Joa., xIv, G. 


La question présente, sous son triple aspect (psycholo- 
gique, critériologique, ascétique), touche à tant de problé- 
mes qu'on ne peut songer à tenter ici une bibliographie 
complète. Le lecteur voudra bien consulter celle des articles 
connexes : ASCÉTISME, CONTEMPLATION, DIEU (Connaissance 
de), DISCERNEMENT DES ESPRITS, EXTASE, FIDÉISME, Foi, 
MODERNISME, MYSTIQUE, PRAGMATISME. 

1 ÉTUDES HISTORIQUES. — Une histoire complète des 
théories en cause devrait fouiller avec soin les annales de 
toutes les sec es panthéistes ou illuministes, M. Menendez 
Palayo, Historia de los heterodoxos españoles, 3 in-8°, Madrid. 
s. d.; N. Terzago, Theologia historico-mystica, in-fol., Venise, 
1764, presque reproduit dans les Analecta juris pontificii 
Rome, 1863, t. vr db, col. 1561 sq. Pour la période mo- 
derne, voir les notes de l'aperçu historique, col. 1787 sq On 
trouvera une revue sommaire dans Hodge, Petran, Wolf, 
cités plus loin, et, parmi les catholiques, des indications 
précieuses dans Doœllinger, La Réforme; Mœhler, La symtbo- 
lique; Goyau, L'Allemagne religieuse, le protestantisme. 

II. ÉTUDES PLUS SPÉCIALEMENT PSYCHOLOGIQUES. — 
1° Auleurs acatholiques. — E. S. Ames, The psychologn "ri 
religious experience, in-8°, Londres, 1910; A. Rinet, Les 
alléralions de la personnalité, 2° édit., in-16, Paris, 1892: 
E. Boirac, La cryplopsychie, dans la Revue philosophique, 
Paris, 1907, p. 113 sq.; H. Bois, Quelques réflexions sur ia 
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Psychologie des réveils, dans la Revue de théologie, Montauban, 
1905, 1906; E. Boutroux, La psychologie du mysticisme, 
dans le Bulletin de l'Institut psychologique, 1902; H. Dela- 
croix, Études d'histoire et de psychol. du mysticisme, in-8°, 
Paris, 1908; Une école de psychologie religieuse, dans la Revue 
germanique, 1905; Flournoy, Les principes de la psychologie 
religieuse, tiré à part, in-8°, Paris, 1902; D' G. Geley, L'étre 
subconscient, 2° édit., in-16, Paris, 1905; A. Godfernaux, Le 
sentiment et la pensée et leurs principaux aspects psycholo- 
giques, 2° édit., in-12, Paris, 1906: Sur la psychologie du 
myslicisme, dans la Revue philosophique, Paris, 1902; 
H. Hôffding, Psychologie ‘in Umrissen auf Grundlage der 
Er/ahrung, 3° édit., in-8°, Leipzig, 1901; trad. L. Poitevin» 
Esquisse d'une psychologie fondée sur l'expérience, 4° édit., 
in-8°, Paris, 1909; W. James, The principles of psychology, 
2 in-8°, Londres, 1890; trad. Baudin et Berthier, Principes 
de psychologie, in-8°, Paris, 1909: La théorie de l'émotion, 


2° édit., in-16, Paris, 1906; The varielies of religious expe-. 


rience, in-8°, Londres, 1902; trad. Fr. Abauzit, L'expé- 
rience religieuse, 2° édit., in-8°, Paris, 1908; trad. 
G. Wobbermin, Die religiôse Erfahrung in ihrer Mannig/al- 
tigkeit, in-8°, Leipzig, 1907; Pragimatism, in-8°, Londres, 
1907; trad. W. Jerusalem, in-8°, Leipzig, 1908; trad. Le 
Brun, in-12, Paris, 1911; À pluralistic universe, in-8°, 
Londres, 1909; trad. X. Le Brun et M. Paris, La philosophie 
de l'expérience, in-12, Paris, 1910; Suggestion about mys- 
ticism,_ dans Journal of philos. psychology and scientific me- 
thods, février 1910,p. 85 sq.; nombreux articles dans le 
même périodique, dans The mind, dans Proceedings of the 
Sociely for psychical researches, etc.; P. Janet, L'automatisme 
psychologique, 6° édit., Paris, 1910; Névroses el idées fixes, 
2° édit., 2 in-8°, Paris, 1904, 1908; Les obsessions de la 
psychasthénie, 2° édit., 2 in-8°, Paris, 1908; L'état mental 
des hystériques, 2° édit., in-8°, Paris, 1911; Le subconscient, 
dans Rivista di scienza, 1910, p. 64 sq.; J. Jastrow, The 
subconscious, in-8°, Londres, 1906; trad. E. Philippi, La 
subconscience, in-8°, Paris, 1908; Leuba, Studies in the 
psychology of religious phenomena, dans American journal 
of psychology, 1896; The contents of religious conscious- 
ness, dans The Monist, 1901; Les tendances fondamentales 
des mysliques chrétiens, dans la Revue philosophique, 1902; 
PB. Murisier, Les maladies du sentiment religieur, in-16, 
Paris, 1901; Fr. Myers, dans Proceedings of the Soc. for 
psych. researches, t. x, p. 305 sq.; J1uman personalily, in-8°, 
Londres, 1903; trad. Jankélévitch, in-8°, Paris, 1905; Fr. 
Paulhan, Les phénomènes affectifs el les lois de leur appari- 
tion, 2° édit., in-16, Paris, 1901; M.-A.-H. Peirce, An 
appeal from the prevailing doctrine of a detached consciousness, 
in-8°, Boston; J.-A. Porret, Au sujet de la conversion; 
remarques sur la théorie émise par M. W. .James, in-8°, 
Paris, 1907; F. Rauh, De la méthode dans la psychologie 
des sentiments, in-8°, Paris, 1899; L'expérience morale, 
in-8°, Paris, 1903; Sur l'idée d'expérience, dans la Revue 
de métaphysique et de morale, Paris, 1908, p. 871 sq.; Th. 
Rüibot, Psychologie des sentiments, 6° édit., in-8°, Paris, 
1896; Logique des sentiments, in-8°, Paris, 1907; Les mala- 
dies de la personnalité, 15° édit., in-8°, Paris, 1911; La con- 
science afjective, dans la Revue philosophique, Paris, 1909, 
p. 374 sq., Problèmes de psychologie affective, in-16, Paris, 
1909: E. D. Starbuck, The psychology of religion, in-8°, 
Londres, 1889; G. Vorbrodt, Beiträge zur religiôsen Psycho- 
logie ; Psychologie und Gefühl, in-8°, Leipzig, 1904. 

2° Auteurs catholiques. — Alibert, Pour lire en psychologue 
la vie des saints, dans la Revue néo-scolastique, Louvain, 1909, 
p- 398 sq., 505 sq.; La psychologie des saints et l'apologétique 
traditionnelle, dans la Revue pralique d'apologétique, Paris, 
1911, t. x1, p. 481 sq.; A. Arcelin, /.a dissociation psycholo- 
gique, Paris, 1901; H. Blanc, Le merveilleux duns le jansé- 
nisme, le magnétisme, le méthodisme...,in-8°, Paris, 1865; de 
Bonniot, Du mysticisme, Extase et névroses..., dans les 
Études, juillet-décembre 1878; Le miracle et les sciences 
médicales, in-12, Paris, 1879; Le miracle et ses contrefaçons, 
5e édit., in-12, Paris, 1895; J. Dutilleul, Convertis el apos- 
tats, dans les Études, 1910, t. cXxxIvV, p. 317 sq., 507 sq.: 
D’ van der Elst, Étude de l'hypnose, in-8°, Paris, 1908; 
E. Gasc-Desfossés, Le mystlicisme irréligieux et sentimental 
au xx siècle, dans les Annales de philosophie chrétienne, 
1897, t. cxxxiv, p. 22 sq.; D' Goix, La méthode expérimen- 
{ale et la mystique chrétienne, ibid.,t. cCxxXx11, p. 609 sq.; Le 
feûne mystique, dans la Revue de philosophie, Paris, 1909, 
p- 131 sq., 288 sq.; M. Gombault, Le sentiment religieux 
et la psychophysiologie, dans la Revue des sciences ecclésias- 
£iques, 1907, 1908; R. de la Grasscrie, Psychologie des reli 
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gions, in-8°, Paris, 1899; H. Joly, Psycholoyie des saints, 
5° édit, in-12, Paris, 1598; Ch. de Kirwan, /e moi et le 
sous-moi ou la dissociation psychologique, dans les Questions 
ecclésiastiques, 1908, p. 97 sq., 206 sq. ; H. Lavrand, Hystérie 
et Saintelé, 2 in-16, Paris, 1911; J. M{aréchal], À propos 
du sentiment de présence chez les profanes et chez: les mystiques, 
dans la Revue des questions scientifiques, 1908, 1909; tiré à 
part, in-8°, Louvain, 1909; Science empirique et psyclu logie 
religieuse, dans Recherches de science religieuse, 1912, 
t. t11, p. 1-62; Montagne, Théorie de l'aulomatisme ccen- 
scient, dans la Revue thomiste, 1907, t. XV, p. 155 sq.; H. D. 
Noble, L'individuulilé afjective d'après S. Thomas, dans la 
Revue des sciences philosophiques et théologiques,1911,t.v, 
P. 546 sq.; La nature de l'émotion selurt les modernes et 
selon S. Thomas, ibid., 1908, t. 11, p. 225 sq.; C. Piat, L'ex- 
périence du divin, dans la Revue néo-scolastique, 1908, 
p. 345 sq.; Insuffisance des philosophies de l'intuition, in-8°, 
Paris, 1908: A. Retté, Notes sur la psyvhologie de la conver- 
sion, in-18, Bruxelles, 1911; J. Segond, La prière, in-S”, 
Paris, 1911; F. Strowski, S. François de Sales, Introduction 
à l'histoire du sentiment religieux en France au xvni siècle, 
in-8°, Paris, 1898; J. Toulemonde, Influence de l'idée sub- 
consciente sur {oule la vie de l'homme, dans la Revue de philo- 
sophie, 1911, p. 77 sq. 

III. ÉTUDES PLUS SPÉCIALEMENT PHILOSOPHIQUES OU 
THÉOLOGIQUES. — 1° Aufeurs acatholiques. — H. Appia, Les 
réveils religieux, dans la Revue chrétienne, et tiré à part, 
in-8°, Dôle, 1897; G. Arnold, Theologia experimentalis, das 
ist geistliche Erfahrungslehre, in-4°, Francfort, 1715; Ph. 
Bachmann, Die personliche Heilserfahrung der Christen und 
ihre Bedeutung für den Glauben, nach dem Zeugnis der 
Apostel, in-8°, Leipzig, 1898; Bedeutung des Sühntodes 
Christi für das christliche Gewissen, in-8°, Leipzig, 1908; 
H. Bois, De la certitude chrétienne, Essai sur lu théologie de 
Frank, in-S°, Paris, 1887; De la connaissance religieuse, 
in-8°, Paris, 1894; Sentiment religieux et sentiment moral, 
in-8°, Paris, 1903 ; Le réveil au pays de Galles, in-8°, Toulouse, 
s. d. [1906{; La valeur de l'expérience religieuse, in-12, 
Paris, 1908; Bourgoint-Lagrange, La philosophie de la cer- 
lilude, Introduction à la méthode conscientielle de M. L. de 
Rosny, in-12, Paris, 1902; E. Boutroux, W'. Jumes et l'expé- 
rience religieuse, dans la Revue de mélaphysique et de morale, 
1908, p. 1-27 ; Science et religion dans la philosophie contern- 
poraine, in-12, Paris, 1909; W. James, in-16, Paris, 1911; 
A. Chandler, Faith and experience, an analysis of the factors 
of religious knowledge, in-8°, Londres, 1911; S. Clasen, Die 
christliche Heilsgewissheit, in-8°, Halle, 1897 ; Ath. Coquerel, 
père, Le christianisme expérimental, 2° édit., in-12, Paris, 
1866; Er. Cremer, L’eber die Entstehung der christ. Gewtss- 
heit, in-8°, Gutersloh, 1893; Th. Cremer, Le problème reli- 
gieux dans la philosophie de lactlion, in-8°, Paris, 1911; 
Daxer, Der Subjecktivismus im Frank's System der chrisll. 
Gewissheil, in-8°, Gutersloh, 1900; H. Delacroix, Essai sur 
le mystlicisme spéculalif en Allemagne au xiv° siècle, in-8°, 
Paris, 1899; J. A. Dorner, Syslem der christi. Glaubensiehre, 
2° édit., 2 in-8°, Berlin, 1886-1887 ; E. Doumergue, Le senli- 
ment moral, Un nouveau chapitre d'apologetique, in-8°, 
Montauban, 1872; La méthode expérimentale et le christia- 
nisme, in-16, s. 1. n. d. [1878]; Les étapes du fidéisme, in-18, 
Paris, s. d.: L'ascétisme et l'intellectualisme de Calvin, in-8°, 
Montauban, 1907 ; Le dernier mot du fideisrne, in-12, Paris, 
1908; Durkheim, Les règles de la méthode sociologique, in-12, 
Paris, 1895; 5° édit., 1910; De la définition des phénomènes 
religieux, dans l'Année sociologique, 1897-1898; Examen 
critique des systèmes classiques sur les origines de la pensée 
religieuse, dans la Revue philosophique, 1909; E. Fr. Fischer, 
Autorilät und Erfahrung in der Begründung der Heilsge- 
wissheit...,in-8°, Leipzig, 1907; D.-\WV. Forrest, The Christ 
of history and of experience, 5° édit., in-8°, Édimbourg. 1906; 
P. Gardner, The religious erperience of SI. Paul, ,n 8°, 
Londres, 1911; IE. Haack, Ueber Wesen und Bedeutlung de” 
christl. Erfahrung, in-8°, Schwerin, 1891; M. Hébert, Le 
divin, Expériences et hypothèses, in-8°, Paris, 1907; La forme 
idéaliste du sentiment religieux, in-12, Paris, 1909; C. W. 
Hodge, Christian experience and dogmalic theology, dans 
Princeton Ueological revietw, 1910,p. 1-43: IS. Heim, Das 
Geiwissheitsproblem in der systematisch. Theol. bis Schleier- 
macher,in-8°, Leipzig, 1911; H. Hôfiding, The philosophy of 
religion, trad. B.E. Meyer, Londres, 1906; trad. F Schlegel, 
in-S°, Paris, 1908: Holtzmann, L'eber Begriff und Inhalt der 
relig. Erfahruna, dans Protest. Monatshejte, ISO, p. 217 sq., 
270 sq.; G. Hecine, Das Wesen der relig. Erfahirunqg, in-$S?, 
Leipzig, 1900; Is,:L. Ihme Die christ Wahrcüsgeiwiss"ci ., 
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hr detier Grund und ihre Entstehung, 2° édit., in-8°, Leipzig. 
1908; Jalaguier, Le témoignage de Dieu, in-8°, Toulouse, 
1851 ; P.-F. Jalaguicr, La methode expérimentale et son appli- 
calion à la théoloqie, in-12, Paris, 1901; M. isachier, Das 
Geiwissen, in-8°, Ilallc, 1878; O. Kirn, Begründung und 
Wesen der relig. Geiwisheit, in-8°, Rae, 1890; J. Kôstlin, 
Begründung uns. silll-relig. Ueberzeugung, in-8°, Berlin, 
1893; Der Glaube, in-8°, Berlin. 1895; Ch. Lagrange, Le 
christianisme et la méthode exp?rimentale, in-8°, Lausanne, 
1883; G. Langa, Notes psychologiques et réflexions philoso- 
phiques sur les réveils religieux depuis la Réforme, in-8°, 
Montauban, 1902; Ch. Lelièvre, La maitrise de U Esprit, in-8°, 
Cahors, 1901; EL. Lemme, Heilsthatsachen und Glaubens- 
erjahrung, in-S°, Heidelberg, 1895: E. Martin, le sens de 
l'expérience chrétienne dans les discussions actuelles, dans 
la Revue de théologie et de philosophie, Lausanne, 1844: 
E. Ménégoz, Le fidéismeet son application à l'enseignement 
chrétien tradilionnel, 2° édit., 2 in-8°, Paris, 1909: L'anti- 
fidéisme, observations criliques sur les a Étapes du fidéisme » 
de M. E. Doumergue, dans la Revue chrétienne, 1906, et à 
part, in-8°, Paris, 1906; F. Ménégoz, La certitude de foi et la 
certitude historique, in-8°, Paris, 1906; Von Nathusius, Zur 
theolog. Darstellung der christl Ehrfarung, dans Beuveis des 
Glaubens, 1889; Das Wirken des... Christus in seiner Ge- 
meinde, ibid.; J. Pannier, Le témoignage du Saint-Esprit, 
essai sur l'histoire du dogme dans la théologie réformée, in-8°, 
Paris, 1893; E. Petran, Beiträge zur Verständigung über 
Begriff und Wesen der sittlich-relig. Erfahrung, in-8°, Gu- 
tersloh, 1898; H. Plitt, Evangel. Glaubenslehre, 2 in-8°, 
Gotha, 1863-1864; J.-A. Porret, L'expérience chrélienne, 
son contenu et ses fondements, in-8°, Genève, 1896: Le réveil 
religieux du xvrrte siècle. Étude historique avec application 
au temps présent, in-8°, Paris, 1907; S. LE Prime, The 
power of prayer in-8°, New York, 1859; M. Reischle, De 
Streit über die Be gründung des Glaubens, dans Zeitschrift 
dür Theoloyie und Kirche, 7° année, p.171 sq.; O. Ritsch]l, 
Der gesch. Chris tus, der christl Glaube und die thcol. 
Wissenschajt, dans Zeitschrift für Theologie und Kirche, 
1893; Rogues de Fursac, Un mouvement mystique contem- 
porain, in-12, Paris, 1907; A. Sabatier, Esquisse d'une 
philosophie de la religion, d’après la psychologie et l'histoire, 
Je édit., in-8°, Paris, s. d.: Les religions d'autorité et la reli- 
gion de l'Esprit, in-8°, Paris, 1903; Schian, Der Beyrif] der 
Erfahrung in der Dogmatik, dans Protest. NMonatshefte, 1898, 
p. 378 sq.; Schlciermacher, voir col. 1799, et article spécial; 
E. Schneider, Les raisons du cœur; notes sur une erpérience 
relinieuse, in-18, Paris, 19073; H. Sogemeier, Der Begriff der 
christ Erfahrung hinsichtlich seiner Veriwendbarkeil in der 
Dogmatik untersucht, dans Beiträge zur Forder. christl 
Theologie, 1902, t. vi, p. 113 sq.; H. H. Wendt, Der Er- 
jahrungsbaweis für die Wahrheit des Christentums, in-8°, 
Gœttingue, 1897; K. Wolf, Ursprung und Vervendung 
des relig. Erfahrungsbegrifies, in-8°, Gutersloh, 19086. 

2° Auteurs catholiques. — 1. Anciens. — En dehors des 
auteurs mystiques, qui ont raconté leurs expériences, tous 
ceux qui ont discuté contre la Réforme les thèses de la foi 
justifiante, de la certitude du salut, du témoignage indivi- 
duel de l'Esprit; spécialement, Bellarmin, De controversiis 
christianæ fidei, in-fol., Ingoldstadt, 1593, t. 111, De justifi- 
catione, 1. I, c. 1v sq., p. 940 sq.; LL IIL, c. 1 sq., p. 1094 sq.; 
A.et V. Wallenburch, De controversiis fidet, in-fol., Cologne, 
1621,t.n1,tr. VII, ce. xXxX1 sq., LXXXIV sq.: Suarez, Defensio 
fidei, 1. I. ec. x1, in-fol., Venise, 1749, t. xx1, p.35 sq. 

2. Modernes. — H. Avoine, Du sentiment moral et reli- 
gieux, in-8°, Paris, 1886: E.B., l'antaisies rationalistes sur le 
muysticisme, dans les Études, Paris, 1869, t. xx11, p. 618 sq.: 
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EXPLICITE ET IMPLICITE. Le terme explicite 
est un de ceux qui sont le plus souvent employés 
en théologie; il s'oppose à implicite. Est explicite tout 
ce qui est admis ou proposé expressément ; est impli- 
cite tout ce qui est contenu dans autre chose. Il nous 
faut nous contenter de ces définitions vagues qui ne 
peuvent se préciser que dans les différentes applica- 


tions des mots implicite et explicite. Ces applications . 


sont nombreuses : connaissance, croyance implicite ou 
explicite de telle ou telle vérité; révélation explicite et 
implicite; institution explicite et implicite, etc. Mais 
l’idée générale est celle que nous avons indiquée. 

Nous avons apporté les trois exemples qui nous pa- 
raissent les seuls à signaler dans ces courtes notes sur 
l'emploi des mots implicite et explicite en théologie. 

1° Connaissance, croyance implicite ou explicite. — I 
y a des vérités dont la connaissance, dont la croyance 
expresse est nécessaire au salut éternel, de nécessité 
de moyen ou de nécessité de précepte; d’autres, dont 
la connaissance, dont la croyance expresse n’est pas 
nécessaire. Il faut admettre les premières explicite- 
ment; il suffit de croire implicitement les secondes. 

De nécessité de moyen, la croyance explicite doit 
porter sur un Dieu rémunérateur et sauveur, selon 
l'opinion la plus probable, voir ÉGLise, t. rv, col. 2169- 
2174, ct surtout For; de nécessité de précepte, la 


